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VULNERABILIDAD, 
CORPORALIDAD,  SUJETO 
Y POLITICA  POPULAR 

« 

German  Gutierrez 

Introduccion 

Con  el  pasar  del  tiempo  vamos  conociendo  un 
poco  mas  de  la  vida  y de  nosotros  mismos.  Afianza- 
mos  ciertas  sensibilidades  e ideas,  pero  tambien  algu- 
nas  otras  van  perdiendo  fuerza  dando  paso  a nuevas 
aperturas  que  nos  empiezan  a conducir  por  caminos 
inexplorados.  A veces  volvemos  a sentirnos  como 
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ninos  intentando  descubrir  mundos  nuevos  o dimen- 
siones  nuevas  de  nuestro  mundo,  que  nos  producen 
un  poco  de  fascinacion,  un  poco  de  temor,  y de  igual 
modo  un  sentimiento  de  esperanza  en  que  esos  nuevos 
caminos  que  se  insinuan  puedan  quiza  llevarnos  a 
mejores  puertos.  No  sabemos  bien  como  llegamos  a 
esas  situaciones,  en  las  que  abundan  mas  las  preguntas 
que  las  certezas,  y en  las  que  empezamos  a caminar 
mas  intuitiva  y creativamente  que  claros  y bien  arma- 
dos  de  grandes  y solidos  conocimientos,  experiencias 
y seguridades. 

Aun  asi  emprendemos  el  caminar.  Se  nos  impone. 
Sentimos  como  una  necesidad  que  grita  y a la  que  no 
podemos  escapar.  Hay  que  intentar  responder  a ese 
grito.  Un  grito  que  viene  desde  dentro  de  nosotros 
mismos,  sembrado  de  manera  indescifrable  por  otros 
y otras  a lo  largo  de  un  perlodo  no  determinable  de 
nuestra  "biografia",  y del  cual  no  podemos  mas  que 
identificar  momentos  en  los  cuales  la  serial  de  una 
novedad  que  apenas  asoma  se  nos  hace  evidente 
gracias  a quienes  en  una  determinada  situacion  hi- 
cieron  posible  que  en  nosotros  se  disparara  o emer- 
giera  una  inquietud  que  no  pertenece  a nadie,  pero 
que  decidimos  hacerla  propia. 

Este  texto  nacio  en  un  encuentro  de  miembros  y 
representantes  de  comunidades  victimas  de  la  ex- 
clusion y de  la  represion  en  distintos  rincones  de 
Latinoamerica  y el  Caribe,  aunque  sobre  todo  en 
Colombia.  Sus  rostros,  sus  historias  me  afectaron 
profundamente  y abrieron  ventanas  que  me  permi- 
tieron  identificar  nuevas  dimensiones  de  nuestra  vida 
y nuestras  luchas  de  resistencia.  Dirlamos  que  este 
texto  trata  de  como  es  que  podriamos  fortalecernos  y 
fortalecer  nuestras  luchas  populares  de  resistencia 
partiendo  de  reconocernos  debiles,  fragiles,  depen- 
dientes  y muy  vulnerables,  y de  como  de  ese  reconoci- 
miento  pueda  quiza  depender  nuestra  propia  suerte 
y la  de  nuestras  luchas. 

Para  este  texto  debo  agradecer  por  sus  contribu- 
ciones  a los  miembros  del  Equipo  de  Investigadores 
del  DEI,  a los  participantes  del  Seminario  de  Investiga- 
dores y Formadores  del  DEI  aho  2005,  y de  manera 
especial  a los  participantes  del  Seminario  "Territorio, 
vida  y dignidad"  celebrado  en  Madrid,  en  el  mes  de 
junio  de  2005  1. 


1 Debo  destacar  ademas  la  contribucion  de  tres  teologos,  cuyas 
aportaciones  han  sido  muy  sugerentes  para  la  reflexion  presentada 
en  el  presente  texto:  Sturla  Stalsett,  Jung  Mo  Sung  y Jose  Comblin. 
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1.  Vulnerabilidad 
y condicion  humana 

1.1.  Vulnerabilidad,  debilidad, 
fragilidad,  dependencia 

Quiero  comenzar  contando  una  historia  que  se 
halla  en  el  inicio  de  un  libro  para  ninos,  del  autor 
espanol  Emilio  Sanjuan.  El  libro  se  llama  Carlos  Baza 
Calabaza.  La  historia  es  muy  sencilla.  Un  dia  en  su 
escuela  el  maestro  le  pregunta  a Carlos  Baza,  prota- 
gonista  del  libro:  "Carlos,  que  pesa  mas:  un  kilo  de 
algodon,  o un  kilo  de  plomo?".  Carlos  le  contesta  sin 
vacilar:  "Un  kilo  de  plomo".  El  profesor,  sorprendido, 
le  pide  al  nino  una  explication.  El  nino  contesta: 

Deje  usted  caer  sobre  uno  de  sus  pies  un  kilo  de 
plomo  y sobre  el  otro  pie  un  kilo  de  algodon  y 
luego  podra  decirme  si  un  kilo  de  plomo  no  pesa 
mas  que  un  kilo  de  algodon. 

El  profesor,  y con  el  la  mayoria  de  nosotros,  con 
una  gran  ingenuidad  cree  que  esa  pregunta  tiene  una 
respuesta  simple  y univoca  y lo  genial  de  la  respuesta 
del  chico  nos  sorprende.  El  nino,  sin  embargo,  ha 
respondido  la  pregunta  integrandose  como  sujeto  en 
el  problema  que  se  le  plantea  y tomando  en  cuenta  su 
condicion  natural  de  sujeto  corporal. 

^Cual  es  la  perspectiva  de  un  ser  natural  que  se 
reconoce  corporal? 

Aparece  de  inmediato  en  el  ejercicio  la  dimension 
del  dolor.  Que  algo  nos  duele  (y  muchisimas  cosas 
nos  duelen),  que  sentimos  dolor,  significa  que  somos 
vulnerables  y por  tanto  debiles,  fragiles.  Y si  conside- 
ramos  en  que  medida  somos  vulnerables,  terminamos 
reconociendo  que  la  vulnerabilidad  es  una  caracte- 
ristica  de  nuestra  condicion  humana.  Eso  significa 
tambien  que  somos  seres  necesitados  de  cuidado 
propio,  pero  igualmente,  y sobre  todo,  necesitados 
de  cuidado  y ayuda  por  parte  de  otros  seres  humanos 
y de  la  naturaleza.  La  conciencia  de  nuestra  corpora- 
lidad  nos  conduce  al  reconocimiento  de  esa  doble 
dependencia.  No  somos  seres  autonomos  e indepen- 
dientes;  ante  todo  somos  dependientes  y necesitados 
de  cuidado  y ayuda,  dada  nuestra  vulnerabilidad, 
que  no  es  sino  un  modo  de  decir  corporalidad.  Este  es 
el  primer  sentido  del  termino  vulnerabilidad. 

La  experiencia  de  la  dependencia  es  una  experien- 
ce originaria,  constituyente  de  cada  uno  de  los  seres 
humanos.  Se  trata  de  una  dependencia  que  marca 
toda  nuestra  naturaleza,  desde  la  llegada  al  mundo,  y 
desde  la  constitucion  primera  de  nuestra  subjetividad 
en  la  infancia.  El  no  reconocimiento  de  esta  depen- 
dencia originaria  lleva  a la  constitucion  de  costosos 
desatinos  como  por  ejemplo  la  constitucion  de  eticas 
de  la  autonomia,  independencia,  soberania  y libertad 
individuales  como  valores  absolutos  sin  los  cuales  no 
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se  es  "verdaderamente"  humano,  o mejor  "adulto"  y 
responsable,  y que  niegan  o interpretan  como  negativa 
esa  vulnerabilidad  y dependencia  constitutivas  de  lo 
humano. 

A1  contrario,  habria  que  trabajar  en  la  linea  de 
una  etica  en  la  cual  la  dependencia  en  el  pleno  sentido 
del  termino  sea  un  elemento  constitutive  de  otro 
modo  de  pensar  la  autonomia,  la  libertad  y en  ultima 
instancia  todo  lo  humano.  Dependencia  aqui,  no  es 
necesariamente  sinonimo  de  sometimiento  ni  de  servi- 
dumbre, en  tanto  el  reconocimiento  de  la  dependencia 
presupone  ya  un  grado  de  independencia.  Ella  remite 
en  su  origen  a una  necesidad  de  solidaridad  que 
todos  los  seres  humanos  tenemos  y que  desemboca 
en  una  interdependence  y una  necesidad  mutua  de 
reconocimiento  y apoyo  entre  sujetos,  como  iremos 
viendo  mas  adelante. 


1.2.  Vulnerabilidad  como  sensibilidad 

y capacidad  de  acoger 

La  constitucion  de  nuestra  subjetividad  a partir 
de  esa  vulnerabilidad  constitutiva,  puede  ser  ilustrada 
al  reflexionar  sobre  nuestros  origenes.  No  fuimos 
"arrojados"  al  mundo.  Fuimos  acogidos  en  un  lugar 
del  mundo.  En  el  origen,  fuimos  acogidos.  Luego, 
"llevados  de  la  mano",  fuimos  "socializados"  y poco 
a poco  fuimos  olvidando  nuestros  origenes  a medida 
que  el  proceso  de  afirmacion  propia  se  desenvolvia. 
Mas  tarde,  cuando  vienen  los  llamados  "golpes"  de 
la  vida,  podemos  recordar  o no  esos  origenes  y ser  o 
no  consecuentes  con  ellos,  o podemos  continuar  con 
la  servidumbre  a la  ley  o leyes  culturales  que  niegan 
que  la  acogida  y el  reconocimiento  mutuo  entre  sujetos 
sea  fundamento  originario  de  toda  subjetividad 
humana  y de  toda  vida  social. 

Si  fuimos  acogidos  al  origen,  significa  que  al 
origen  hubo  tambien  alguien  que  nos  acogio.  Y por 
consiguiente  al  origen  no  hubo  insensibilidad,  sino 
apertura  y sensibilidad  a nuestra  llegada  en  condicion 
de  otredad.  Mas  bien  hubo  un  hacerse  cargo  de  noso- 
tros.  Hubo  responsabilidad  por  nosotros.  Alguien 
sintio  que  bajo  su  piel  estaba  la  nuestra.  Alguien 
sintio  que  en  nuestro  cuidado  se  jugaba  su  propia 
vida.  No  como  sacrificio  sino  como  accion  de  amor. 
Al  origen  hubo  amor  capaz  de  acoger.  Y no  guerra. 
Eso  vino  mucho  despues. 

Aqui  nos  aparece  un  segundo  sentido  eticamente 
pertinente  del  termino  vulnerabilidad,  que  es  el  de 
apertura  al  otro , que  se  nos  impone,  y que  nos  abre  a un 
tipo  de  sensibilidad  hacia  lo  otro  en  general.  Alguien 
nos  acogio  porque  fue  afectado  por  nuestra  inmensa 
fragilidad,  se  conmovio,  fue  vulnerable  a nuestra 
necesidad  y respondio  con  amor  y responsabilidad. 
Alguien  fue  con vertido  por  nuestra  debilidad . Y puso 
nuestra  piel  bajo  la  suya.  Y bajo  su  cuidado  apren- 
dimos  poco  a poco  a vernoslas  con  un  mundo  "ancho. 


ajeno,  riesgoso  y tambien  placentero". 

Esa  sensibilidad  puede  no  necesariamente  desa- 
rrollarse,  o cultivarse,  mas  ello  no  quiere  decir  que  la 
interpelacion  del  otro/ a no  se  nos  imponga.  Solo  que 
muchas  veces  choca  con  determinados  intereses  pro- 
pios  y es  evadida,  reprimida,  silenciada  o invisibili- 
zada  de  manera  consciente  o inconsciente  y por  medio 
de  muy  diversos  mecanismos  heredados  de  la  cultura. 
Esto  lo  desarrollaremos  posteriormente  al  presentar 
algunos  apuntes  sobre  el  tema  de  la  llamada  insen- 
sibilidad. 

Luego,  decir  vulnerabilidad  comporta  siempre 
un  sentido  de  debilidad  y fragilidad  que  interpelan 
(el  grito  del  sujeto)  y ademas  un  sentido  de  sensibi- 
lidad, apertura,  cuidado,  carino,  atencion  y solidari- 
dad hacia  otros  seres  que  desde  su  sufrimiento  y/o 
vulnerabilidad  nos  interpelan  (la  escucha,  la  acogida). 
Esta  interpelacion  se  nos  impone  y se  hace  presente, 
bien  se  responda  positiva  o negativamente  a ella.  Se 
impone  hasta  el  punto  que  su  ausencia  tambien  se 
experimenta.  Es  decir,  se  experimenta  como  presencia 
o asimismo  como  ausencia.  El  debil,  el  vulnerable 
interpela  siempre.  Es  un  grito  que  clama  por  solida- 
ridad, reciprocidad  y equidad.  Y ese  grito  no  puede 
ignorarse.  Se  responde  a ese  grito  favorablemente  o 
no,  pero  no  se  lo  puede  ignorar. 

Por  tanto,  estas  dos  dimensiones  de  la  vulnera- 
bilidad que  atraviesan  toda  vida  humana  son  funda- 
mento de  la  intersubjetividad  que  conforma  toda 
biografia.  Nuestra  vida,  independientemente  de  nues- 
tra situacion  actual,  es  el  testimonio  de  un  sinnumero 
de  energias  humanas  que  cooperaron  directa  o indi- 
rectamente  a lo  largo  de  toda  ella  para  garantizar 
nuestra  existencia.  Que  hayamos  crecido  y sobre- 
vivido  en  el  marco  de  un  orden  social  excluyente  y 
agresivo,  solo  contribuye  a valorar  mas  ese  sinnumero 
de  pequenas  ayudas  que  han  hecho  posible  nuestra 
palabra  presente  2.  Somos  leales  a ello  en  la  medida 
en  que  somos  capaces  de  solidaridad,  ayuda  mutua, 
apertura  a lo  diferente  y sensibilidad  frente  al  dolor 
ajeno,  y de  igual  forma  en  la  medida  en  que  somos 
capaces  de  resistencia  y rebeldfa  frente  a los  sistemas 
de  injusticia,  las  acciones  injustas,  la  servidumbre  y la 
humillacion  sobre  los  seres  humanos. 

La  tension  entre  nuestro  deseo  de  vivir  y de 
nuestra  condicion  de  vulnerabilidad  (en  su  doble 
sentido  de  fragilidad — dependencia  y apertura  a la 
fragilidad — dependencia  del  Otro),  nos  conduce  de 
manera  necesaria  a la  reivindicacion  del  derecho  de 
todos  los  seres  humanos  a vivir,  y exigimos  el  respeto 
a ese  derecho  como  algo  absoluto,  como  algo  sagrado. 


2 La  constitucion  del  Yo  que  se  imagina  a si  mismo  como  individuo 
autonomo  y autosuficiente,  es  siempre  un  momento  posterior  que 
se  constituye  en  un  largo  y conflictivo  proceso  de  socializacion, 
proceso  que  permanentemente  lucha  por  borrar  los  origenes  y 
elaborar  como  originarios,  relatos  miticos  de  legitimacion  del 
poder  alrededor  de  algun  tipo  de  asesinato  fundante. 
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Hablamos  por  ende  de  dignidad  humana,  como  ese 
deseo  legitimo  que  anida  en  el  corazon  de  todo  ser 
humano  y que  es  un  principio  reciproco  necesario  sin 
el  cual  se  hace  imposible  la  constitution  de  un  orden 
social.  O sea,  que  se  trata  de  un  deseo  humano  que 
deriva  en  postulado  de  la  razon  practica.  Ese  arraigado 
sentimiento  se  constituye  en  un  principio  corporal 
que  hace  posible  la  constitucion  del  sentido  y sig- 
nificado  no  solo  de  nuestra  vida  sino  tambien  del 
mundo  que  nos  rodea.  Es  un  fundamento  de  la  so- 
ciabilidad  y tambien  un  principio  necesario  para  la 
vida  social.  Puede  formalizarse,  puede  vaciarse  de 
contenido  o incluso  invertirse,  mas  no  puede  prescin- 
dirse  de  el  a riesgo  de  conducir  una  sociedad  a la 
completa  anomia  autodestructiva.  Jose  Marti  decia: 

La  dignidad  es  como  la  esponja:  se  le  oprime  pero 

conserva  siempre  su  fuerza  de  tension.  La  dignidad 

nunca  se  muere  3. 

Marti  no  aceptaba  pensar  seres  humanos  sin 
dignidad.  Hablaba  si,  de  actos  dignos  y actos  indignos. 
Nosotros  podriamos  anadir  que  la  indignacion  etica 
proviene  del  rechazo  que  como  seres  humanos  expe- 
rimentamos  cuando  se  pisotea  la  dignidad  de  otros 
seres  humanos,  porque  la  dignidad  nos  vincula  como 
seres  humanos  y en  la  dignidad  de  otros  se  juega  la 
nuestra  tambien. 

Asi  como  unicamente  un  ser  libre  puede  recono- 
cerse  a si  mismo  como  dependiente,  asimismo  unica- 
mente un  ser  capaz  de  dignidad  puede  reconocerse 
vulnerable  y a pesar  de  ello  no  desanimarse  o para- 
lizarse.  Un  ser  incapaz  de  reconocerse  vulnerable  no 
puede  afirmar  en  serio  su  dignidad,  y tampoco  la  de 
otros. 


1.3.  Insensibilidad  e indiferencia  como 
un  "hecho  mayor"  en  el  mundo  de  hoy 

Si  nuestra  constitucion  originaria  nos  remite  al 
grito,  la  sensibilidad,  la  dignidad  y la  acogida,  ^corno 
entender  entonces  la  indiferencia,  e incluso  el  abierto 
rechazo  a la  solidaridad  desinteresada  con  los  grupos 
humanos  mas  vulnerables,  que  se  manifiesta  en  el 
actual  sistema  social  y en  el  mundo  de  hoy?  ^Por  que 
sucede  entonces  que  abunda  como  respuesta  a la 
interpelacion  de  los  pobres,  excluidos,  oprimidos  y 
discriminados  la  llamada  insensibilidad  o la  indife- 
rencia, catalogada  por  muchos  como  hecho  mayor  de 
nuestros  tiempos  4? 


3 Marti,  J.  Obras  completas.  La  Habana,  Editorial  Ciencias  Sociales, 
1975,  tomo  7,  pag.  140.  Debo  agradecer  esta  referencia  a Juana 
Maria  Jimenez,  investigadora  cubana  participante  en  el  Seminario 
de  Investigadores  y Formadores  del  DEI,  aiio  2005. 

4 Como  puede  verse  en  toda  la  obra  del  teologo  brasileno  Hugo 
Assmann. 


Aqui  podriamos  tomar  en  cuenta  varios  aspectos 
de  la  explicacion:  en  general  somos  siempre  afectados 
muy  fuertemente  por  el  dolor  ajeno  cuando  se  trata 
de  nuestros  seres  cercanos,  o cuando  se  trata  de 
situaciones  o relaciones  de  proximidad  entre  seres 
humanos  desconocidos  entre  si.  El  dolor  de  seres 
humanos  situados  en  otras  regiones  o mundos  lejanos 
y por  nosotros  desconocidos  nos  afecta  aunque  de 
manera  diferente,  normalmente  mas  debil.  El  proble- 
ma  de  la  insensibilidad  toma  fuerza  respecto  a los 
dolores  sociales  que  siendo  profundamente  humanos, 
personales  y corporales,  no  son  percibidos  de  la  misma 
manera  que  los  dolores  que  nos  interpelan  en  las 
relaciones  de  cercania  y proximidad,  en  el  "cara  a 
cara" . La  pobreza  en  una  sociedad  o en  todo  el  mundo 
nos  llega  muchas  veces  por  medio  de  imagenes  tele- 
visivas,  y sobre  todo  por  medio  de  informes  especiali- 
zados  en  los  que  los  rostros  concretos  se  transforman 
en  cifras  abstractas. 

Por  otra  parte,  la  sensibilidad  etica  esta  atravesada 
ademas  por  nuestra  propia  condicion  humana  de  ser 
seres  con  energias  y posibilidades  limitadas.  La 
extension  de  la  sensibilidad  y de  la  eficacia  etica  esta 
directamente  relacionada  con  el  desarrollo  de  institu- 
ciones  sociales.  En  realidad,  al  origen  de  las  institucio- 
nes  se  encuentra  la  misma  estructura  de  la  subjetividad 
humana.  Son  instrumentos  de  extension  de  nuestras 
posibilidades  corporales.  Cosa  distinta  es  que  en  su 
desarrollo  aparece  siempre  una  tendencia  a negar  ese 
origen  y colocar  sobre  la  vida  de  los  seres  humanos  la 
vida  de  la  propia  institucion.  Sucede  aqui  de  modo 
diferente,  aunque  en  cierto  modo  analogica,  lo  que 
sucede  con  el  fetichismo  de  la  mercancia.  A este 
respecto  las  estructuras  sociales,  pues  ellas  pueden 
promover  la  atencion  a las  diferentes  formas  de  dolor 
social,  o bien  pueden  prescindir  de  esa  atencion  e 
incluso  demonizarla  y calificarla  como  amenazante 
para  las  propias  estructuras  o para  la  mayoria  de  los 
miembros  de  la  sociedad.  En  otras  palabras,  pueden 
posibilitar  la  extension  de  la  solidaridad  o impedirla. 

Una  gran  limitacion  hoy  en  dia  para  la  extension 
de  la  sensibilidad  etica  y la  solidaridad,  es  que  vivimos 
en  un  sistema  social  cuya  logica  no  es  la  de  la  solida- 
ridad o la  de  garantizar  condiciones  de  vida  para 
todos  los  miembros  de  la  sociedad,  sino  que  se  rige 
por  la  logica  de  la  acumulacion  privada  de  ganancias. 
En  este  contexto  se  impone  a la  mayoria  de  miembros 
de  la  sociedad  desplegar  un  inmenso  cumulo  de 
energias  en  la  lucha  por  la  sobrevivencia,  debido  a la 
falta  de  apoyo  institucional  de  caracter  social.  Por 
esta  via  se  debilita  el  potencial  solidario  de  todos  los 
miembros  de  la  sociedad. 

El  actual  sistema  mundial  produce  al  mismo 
tiempo  pobreza  y exclusion  para  cerca  de  las  dos 
terceras  partes  de  la  poblacion  mundial,  lo  que  sig- 
nifica  que  produce  cada  vez  mas  espacios  de  vulnera- 
bilidad  en  el  sentido  de  fragilidad  social  (exclusion)  y 
al  mismo  tiempo  niega  el  reconocimiento  y la  res- 
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puesta  a esa  amplia  franja  de  poblacion  vulnerable  y 
tambien  "vulnerabilizada",  tanto  por  via  directa  como 
por  via  indirecta. 

En  general,  uno  podria  aventurarse  a decir  que 
sistemas  competitivos  tienden  inercialmente  a esti- 
mular  logicas  de  accion  que  prescinden  de,  o reprimen, 
la  sensibilidad  al  dolor  social  por  via  indirecta  o por 
via  directa.  Por  via  indirecta,  por  ejemplo,  imponiendo 
un  entorno  y unas  reglas  de  accion  en  los  cuales  la 
mayoria  de  personas  deben  invertir  grandes  cantida- 
des  de  energia  fisica  y psiquica  en  su  propia  sobrevi- 
vencia  y la  de  los  seres  mas  queridos.  Directamente, 
por  ejemplo,  reprimiendo  o debilitando  fuertemente 
las  instituciones  de  apoyo  social,  promoviendo  los 
sentimientos  y valores  de  interes  propio  hasta  el 
grado  de  contraponerlos  y sobreponerlos  a los  senti- 
mientos de  sensibilidad  y apertura  al  dolor  ajeno 
propios  de  todo  ser  humano. 

Aqui  habria  que  precisar  que  cuando  se  promueve 
la  negacion  de  los  valores  y sentimientos  solidarios  se 
lo  hace  en  funcion  de  garantizar  la  eficacia  y seguridad 
del  sistema  social  competitivo,  y para  defender  el 
orden  jerarquico  de  la  sociedad.  Puede  llegarse  incluso 
a demonizar  a quienes  promueven  la  solidaridad  con 
las  victimas  del  orden  social,  o a bagatelizar  dicha 
solidaridad  por  razones  funcionales  de  eficacia.  No 
se  argumenta  a partir  del  deseo  de  sacrificar  buena 
parte  de  la  poblacion  o a partir  de  argumentos  de 
ausencia  de  dignidad  de  esta  poblacion  excluida, 
porque  alii  se  toca  una  fibra  que  puede  realmente 
llevar  al  derrumbe  total  de  todo  el  orden  social.  No 
obsante,  recientemente  vienen  tomando  fuerza  las 
posturas  cinicas  en  el  poder,  sustentadas  ideologica- 
mente  en  un  fundamentalismo  religioso  exacerbado. 
Posiciones  abiertamente  cinicas  o de  reivindicacion 
salvaje  de  una  guerra  salvaje  contra  los  "no-aptos" 
son  profundamente  desestabilizadoras  en  sociedades 
humanas.  No  importa  si  en  la  practica  es  justamente 
eso  lo  que  sucede.  El  poder  sabe  que  la  sensibilidad  y 
dignidad  humanas  pueden  ser  negadas  mediante  el 
engano,  mas  no  abiertamente  rechazadas  so  pena  de 
rebelion.  Y por  eso  la  ultima  instancia  de  legitimation, 
aun  para  pensamientos  tan  salvajes  como  el  neoliberal, 
es  la  reproduction  de  la  vida  de  la  mayoria  de  la 
poblacion  5. 

Para  el  tema  que  nos  ocupa  podemos  entonces 
decir  que  la  lucha  ideologica  es  de  igual  forma  una 
lucha  por  la  ampliation,  el  control  o la  reduction  de 
la  sensibilidad  humana  al  dolor  ajeno.  La  importancia 
de  esta  lucha  no  queda  circunscrita  al  ambito  amplio 
y a menudo  abstracto  de  lo  social,  debido  a que  los 
sistemas  y discursos  sociales  alteran  tambien  las 
relaciones  de  proximidad.  Tienden  a sobreponer  y 
extender  hacia  las  esferas  de  la  intersubjetividad  y 


5 Al  respecto  puede  verse  Gutierrez,  G.  Etica  y economia  en  Adam 
Smith  y Friedrich  Hayek.  San  Jose,  DEI,  2000. 


proximidad,  la  insensibilidad  que  proclaman  inevita- 
ble hacia  el  dolor  social.  Esta  influencia  (lo  que  por 
ejemplo  Habermas  denomina  la  "colonization  del 
mundo  de  la  vida")  es  posible  porque  el  conflicto 
entre  los  dos  mundos  o esferas  de  la  vida  social  (lo 
macro  y lo  microsocial)  atraviesa  la  corporalidad 
misma  de  todos  los  seres  humanos  de  manera  inevi- 
table. Por  todo  esto  es  necesario  ademas  de  desarrollar 
el  analisis  critico  de  las  estructuras,  trabajar  por 
reencantar  nuestras  propias  culturas  con  imagenes  y 
simbolos  que  como  "cable  a tierra"  nos  permitan 
reencontrarnos  con  esos  sentimientos  de  dignidad, 
dependencia  mutua  entre  sujetos  y solidaridad  que 
son  huellas  inscritas  ya  siempre  en  nuestros  corazones 
desde  que  fuimos  acogidos  en  este  mundo,  y activarlos 
en  un  contexto  de  vida  "adulta"  de  mucha  mayor 
complejidad. 

El  conflicto  entre  racionalidades  medio-fin,  de 
poder  y control,  y de  interes  propio,  versus  raciona- 
lidades de  vida,  de  encuentro  y acogida,  y de  interes 
comun,  o entre  sujeto  y actor,  es  un  conflicto  que 
exige  mediacion,  discernimiento,  y no  es  posible  ni 
sano  ante  ese  desafio  asumir  el  camino  maniqueo.  El 
sistema  actual  ha  optado  por  el  camino  maniqueo  de 
magnificar  la  racionalidad  medio-fin,  la  logica  de 
poder  y control,  la  logica  del  interes  propio  y de  los 
juegos  estrategicos  de  papeles,  totalizandolos  a costa 
de  la  vida  humana  misma.  Nuestra  respuesta  no 
puede  ser  la  misma  de  grado  contrario.  Nuestra  res- 
puesta debe  respetar  la  complejidad  de  nuestro 
mundo,  y ser  de  mediacion. 

1.4.  La  conversion  y la  llamada. 

El  arte  de  vulnerar  las  barreras 
de  la  insensibilidad 

En  general,  ganar  un  nivel  de  sensibilidad  real 
que  trascienda  los  proximos,  esto  es,  que  produzca 
una  autentica  novedad  y diferencia  en  la  vida  de  la 
persona,  y de  la  comunidad,  requiere  de  un  proceso 
de  conversion,  que  por  lo  general  es  precedido  por  una 
experiencia  vital  de  contraste  que  rompe  con  los  sistemas 
de  insensibilidad  construidos,  y permite  escuchar  un 
llamado,  una  interpolation  a la  cual  no  se  puede  ser 
indiferente.  El  acto  de  conversion  no  es  un  acto  inte- 
lectual,  es  siempre  un  acto  profundamente  emocional 
y espiritual  de  caracter  corporal  que  transforma  de 
modo  radical  las  estructuras  de  la  racionalidad  y la 
subjetividad  predominantes.  Pero  en  ello  desempena 
tambien  un  papel  central  el  desarrollo  de  marcos 
categoriales,  teorias  e interpretaciones  de  la  realidad 
social  que  contribuyan  a fortalecer  las  opciones  etico- 
existenciales  y orienten  la  praxis  liberadora. 

Aqui  entra  en  juego  un  tercer  componente  del 
termino  vulnerabilidad,  que  puede  entenderse  como 
una  variante  del  segundo  sentido  antes  anotado  (la 
capacidad  de  sensibilizarse  y estar  abierto  a la  inter- 
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pelacion  del/la  otro/ a),  pero  que  lo  distinguimos  en 
la  medida  en  que  no  tiene  que  ver  de  manera  directa 
con  las  relaciones  eticas  entre  sujetos,  sino  con  los 
actos  y decisiones  humanas  y su  relacion  con  las 
leyes,  reglas  y normas  sociales  compartidas,  y su 
eficacia  practica.  Es  el  tema  del  discernimiento  de 
nuestras  acciones  marcadas  por  el  conflicto  entre 
deseos  y deberes  (o  lo  que  es  lo  mismo,  entre  intereses 
y necesidades)  para  formularlo  en  terminos  muy 
generales.  Tiene  asimismo  que  ver  con  la  orientacion 
de  los  deseos  propios  y la  busqueda  de  la  satisfaccion. 

Aqui  se  abren  campos  y tematicas  de  gran  interes 
y si  se  quiere  larga  tradicion,  como  por  ejemplo  la 
problematica  de  las  tentaciones,  tratadas  siempre 
desde  la  perspectiva  de  lo  pecaminoso  en  la  historia 
pecaminosa  del  cristianismo,  pero  tambien  la  inter- 
pretation que  la  cultura  occidental  en  su  historia  ha 
presentado  acerca  del  tema  del  deseo,  el  placer,  la 
felicidad  y la  seduction  (que  en  un  sentido  amplio 
incluye  el  papel  de  la  retorica  y la  simbolica  en  la 
cultura  dominante,  las  contraculturas  y las  formas 
culturales  alternativas  en  el  rnundo  popular).  Desde 
el  punto  de  vista  discursivo,  cabe  aqui  el  tema  de  las 
relaciones  entre  la  objetividad  de  un  discurso  y su 
capacidad  de  ser  comunicado  (en  el  sentido  radical 
de  Juan  Luis  Segundo,  esto  es,  capacidad  de  producir 
una  diferencia  no  solo  intelectual  sino  prdctico-vital),  esto 
es,  su  potencial  pedagogico,  interpelador,  conmo- 
vedor,  incitador  y potenciador  de  nuevos  modos  de 
vida  y accion. 

Este  sentido  tercero  del  termino  vulnerabilidad 
tiene  especial  importancia  para  nuestro  analisis,  no 
tanto  en  el  ambito  etico,  como  en  el  ambito  de  la 
eficacia  etica.  De  la  sola  indignacion  etica  y de  la  sola 
apertura  al  dolor  ajeno,  no  se  pasa  a la  eficacia  etica  e 
historica.  Las  propias  victimas  precisan  liberarse  de 
un  sinnumero  de  obstaculos,  inclusive  culturales  y 
psicologicos,  para  que  su  proceso  de  liberacion  sea 
efectivo.  Por  otra  parte,  aquellos  que  optan  por  las 
victimas  precisan  igualmente  liberarse  de  una  serie 
de  ideas  preconcebidas  que  restan  eficacia  a su  accion 
solidaria.  Tanto  unos  como  otros  precisan  ademas  de 
sentimientos  nobles  e ideas  razonables,  capacidad  de 
multiplicar  socialmente  su  accion  transformadora,  lo 
que  significa  promover  cambios  de  mentalidad  radi- 
cals que  normalmente  se  designan  en  el  lenguaje 
teologico  con  el  termino  de  conversion,  y en  el  campo 
pedagogico  con  el  termino  de  concienciacion  (en 
sentido  freireano). 

Cabe  reiterar  que  ninguna  conversion  o concien- 
ciacion es  susceptible  de  ser  "producida"  si  nos  to- 
mamos  en  serio  la  distincion  inicial  entre  racionali- 
dad  abstracta  y racionalidad  corporeizada.  Sin  embar- 
go, es  posible  crear  condiciones  propicias  para  su 
advenimiento  dado  que  la  conversion  o conciencia- 
cion es  siempre  un  proceso  personal,  pero  que  de- 
pende  grandemente  de  entornos  sociales  e intersub- 
jetivos  favorables  a ella,  y depende  ademas  de  una 


experiencia  y praxis  que  la  hagan  posible.  Cobra 
entonces  relevancia  el  desarrollo  de  un  complejo 
trabajo  de  facilitamiento  a ella,  que  algunos  autores 
cristianos  denominan  la  "llamada".  Se  trata  de  la 
posibilidad  de  recrear  ambientes  de  invitacion,  de 
llamado,  que  convoquen  a ella.  La  conversion  a la  fe 
de  Jesus,  en  voz  de  muchos  de  los  protagonistas  de 
ello,  ha  implicado  un  largo  proceso  de  acompana- 
miento  de  las  comunidades  de  empobrecidos,  de  las 
comunidades  mas  vulnerables  desde  el  punto  de 
vista  social.  Implica  un  complejo  proceso  de  decisiones 
y compromises  a lo  largo  de  los  cuales,  podriamos 
decir,  se  va  corporeizando,  vale  decir,  se  va  asumiendo 
de  manera  integral  y no  solamente  intelectual  una 
option,  una  sensibilidad  nueva,  un  modo  de  vivir  y 
sentir  el  mundo,  la  vida  y la  experiencia  propia,  que 
capacitan  para  la  gratuidad  placerosa  y la  acogida.  Es 
una  invitacion  a romper  con  determinadas  leyes  so- 
ciales y culturales  para  asegurar  la  vida  y desarrollarla 
en  dignidad  de  forma  placentera. 

La  indignacion  etica  y el  reconocimiento  de  la 
dignidad  de  la  vlctima,  implican  al  mismo  tiempo  el 
reconocimiento  de  nuestra  debilidad  ante  ella.  Como 
expresa  Jose  Comblin: 

Para  tener  acceso  al  mundo  de  los  pobres  es  preciso 
sentirse  fragil,  sin  seguridades,  sin  pretensiones, 
sin  confianza  en  las  informaciones  que  se  presume 
tener.  Solamente  aprende  una  cultura  quien  reco- 
noce  que  no  la  conoce  6. 

Indignacion  etica,  reconocimiento  de  la  dignidad 
de  las  victimas  y reconocimiento  de  la  comun 
vulnerabilidad  como  reconocimiento  que  nos  permite 
el  encuentro  y reconocimiento  mutuo  entre  sujetos, 
son  fuentes  fundamentales  de  una  conception  reno- 
vada  de  sujeto,  que  en  la  Teologia  de  la  Liberacion  se 
viene  desarrollando  recientemente  7,  y que  son  a su 
vez  condiciones  de  toda  accion  liberadora  eficaz. 


2.  Las  respuestas:  ^negacion, 
evasion,  represion 
o reconocimiento? 

Dado  que  la  vulnerabilidad  es  condition  humana, 
esto  es,  que  no  nos  es  posible  escapar  de  ella,  nuestra 
pregunta  ahora  es  que  tanto  nos  reconocemos  como 
seres  vulnerables,  y como  ello  nos  afecta. 

La  experiencia  de  la  vulnerabilidad  convoca  a la 
reciprocidad  y equidad.  Cuando  el  reconocimiento 
de  la  vulnerabilidad  no  es  reciproco,  es  decir,  cuando, 
por  ejemplo,  somos  hipersensibles  a nuestro  particular 


6 Comblin,  J.  O Caminho.  Sao  Paulo,  Editora  Vozes,  2004. 

7 Ver  por  ejemplo  Comblin,  op.  cit.  y Mo  Sung,  J.  Sujeto  y sociedades 
complejas.  San  Jose,  DEI,  2005. 
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dolor  o dolores,  y totalmente  insensibles  al  dolor 
ajeno,  o viceversa,  la  experiencia  no  apunta  al  recono- 
cimiento  de  la  vulnerabilidad  (ni  siquiera  la  propia) 
sino  a la  voluntad  de  poder,  o si  se  quiere,  al  deseo 
imposible  de  invulnerabilidad.  Todo  poder  se  ejerce 
sobre  alguien  (y  ese  alguien  siempre  son  otros,  aunque 
puede  tambien  ser  el  si  mismo)  y su  vulnerabilidad 
radical  estriba  en  la  imposibilidad  del  control  total, 
luego  siempre  esta  amenazado  por  la  rebelion.  Por 
eso  todo  poder  es  paranoico.  La  paranoia  es  la  unica 
manera  de  manejar  la  vulnerabilidad  desde  la  pers- 
pectiva  del  poder.  La  palabra  para  la  vulnerabilidad 
desde  la  perspectiva  del  poder  se  llama  inseguridad 
no  aceptada,  y el  antidoto  de  la  inseguridad  no  acep- 
tada  es  el  sacrificio  (la  tortura,  el  asesinato,  la  muerte, 
mas  asimismo  la  ofensa,  la  humillacion  o el  despido, 
en  dependencia  del  contexto  en  que  se  presente)  no 
solo  del  competidor,  del  opositor  o del  critico,  del 
inconforme  o del  que  sabe  demasiado,  sino  incluso 
del  sometido,  aun  cuando  no  sea  sino  porque  el 
poder  para  reafirmarse  a si  mismo  por  su  inseguridad 
congenita  necesita  periodicamente  sacrificios. 

El  poder  siempre  es  y sera  inseguro  cuando  se 
funda  en  el  deseo  de  invulnerabilidad,  o la  negacion 
de  la  vulnerabilidad  humana,  pues  la  invulnerabilidad 
no  la  consiguen  ni  siquiera  los  dioses,  como  puede 
notarse  con  sobrada  evidencia  en  los  estudios  sobre 
historia  de  las  religiones.  De  modo  correspondiente, 
cuando  en  el  dominado  el  reconocimiento  de  su 
vulnerabilidad  no  es  autentico,  se  abre  el  camino  de 
la  servidumbre  siempre  insatisfecha,  ya  que  su  deseo 
de  reconocimiento  por  el  camino  de  la  servidumbre 
al  poder  solo  obtiene  innumerables  humillaciones.  El 
dominado  no  reconoce  su  vulnerabilidad  cuando  su 
deseo  es  la  invulnerabilidad,  y esa  invulnerabilidad 
la  cree  conseguir  halagando  al  poder.  Se  halaga  al 
poder  de  mil  formas,  si  bien  la  mas  importante  y a 
menudo  la  mas  invisible  e inconsciente  es  cuando  se 
comparte  su  logica,  o su  manera  de  vivir  y actuar. 

Al  contrario,  la  intersubjetividad  autenticamente 
correspondiente  a esta  experiencia  originaria  es  una 
intersubjetividad  que  apunta  al  reconocimiento  mu- 
tuo  de  sujetos  que  a pesar  de  su  diversidad  de  poten- 
cialidades  y capacidades  formadas  se  reconocen  cor- 
porales,  vulnerables,  fragiles,  sentientes  y depen- 
dientes  unos  de  otros,  es  decir  de  sujetos  que  deben 
tener  no  solamente  cuidado  de  si,  sino  que  necesitan 
y deben  tambien  ocuparse  del  cuidado  de  sus  pro- 
ximos  y congeneres.  Vulnerabilidad  radical  e intersub- 
jetividad que  se  juegan  en  la  posibilidad  misma  de 
vivir  o morir. 

Este  autentico  reconocernos  vulnerables  abre  el 
camino  de  imaginaciones  utopicas  completamente 
diferentes  a los  utopismos,  tras  los  cuales  se  esconde 
la  invulnerabilidad  siempre  fallida  de  los  modelos 
ideologicos  de  perfection.  Abre  igualmente  camino 
para  un  modo  otro  de  expresarse  los  deseos  y la 
potencialidad  de  los  seres  humanos.  Abre  ademas 


caminos  para  explorar  otros  modos  de  organizar  las 
relaciones  de  poder  en  la  sociedad. 

Esta  perspectiva  de  la  corporalidad  vulnerable  y 
necesitada  de  cuidado  y solidaridad  es  muy  sencilla 
de  comprender  por  quienes  trabajan  cotidianamente 
con  victimas  de  la  violencia  economica,  politica, 
etnico-cultural  y social,  por  parte  del  sistema  social  y 
los  regimenes  politicos  autoritarios  y/o  totalitarios. 
Viven  a diario  en  medio  de  esa  vulnerabilidad,  de  ese 
dolor,  de  ese  riesgo,  de  esa  necesidad  infinita  de 
respeto,  reconocimiento,  afecto  y cuidado. 

Lo  dificil  es  ver  estas  matrices  sacrificiales  en 
contextos  menos  explosivos  y agudos,  en  contextos 
de  aparente  paz  social  o en  la  cotidianidad  de  la  vida 
familiar  o microinstitucional.  Aqui  el  dolor  se  esconde 
tras  la  mascara  de  la  vida  satisfecha  o la  inercia 
rutinaria,  o es  aplastado  por  urgencias  mayores  de  lo 
social  y lo  politico,  como  lo  revela  por  ejemplo  la 
indiferencia  de  todas  nuestras  sociedades  frente  a los 
asesinatos  de  mujeres  a manos  de  sus  parejas. 

Corporeidad,  dolor,  sufrimiento,  sensibilidad, 
vulnerabilidad,  debilidad,  fragilidad,  dependencia, 
necesidad,  son  elementos  centrales,  constitutivos  de 
eso  que  llamamos  el  simple  hecho  de  ser  seres  hu- 
manos naturales,  corporales  y necesitados.  Tras  esa 
perspectiva  subyace  un  determinado  concepto  o modo 
de  vivir,  de  desear,  de  saberse  y sentirse  sujeto  y de 
organizarse. 


3.  Negacion  de  la  vulnerabilidad. 

La  cultura  de  las  verdades 
eternas  y del  sujeto  "senorial" 

Volviendo  a nuestro  ejemplo  inicial,  la  respuesta 
del  nino  sorprende  porque  todos  hemos  sido  for- 
mados  en  la  cultura  en  la  cual  un  kilo  de  plomo  pesa 
igual  que  un  kilo  de  algodon,  y esa  es  una  clase  de 
verdad  de  las  mas  absolutas  y evidentes  de  nuestra 
cultura  (como  muchas  otras  verdades  provenientes 
de  las  llamadas  ciencias  fisico-naturales  o ciencias 
"duras")- 

En  nuestra  cultura  un  kilo  de  algodon  pesa  hoy  y 
siempre  y en  todas  partes  y epocas,  y sin  asomo  alguno 
de  duda,  y aunque  todos  los  seres  humanos  hayamos 
muerto,  igual  que  un  kilo  de  plomo.  Para  que  esto  sea 
cierto,  debemos  hacer  abstraction  del  ser  humano  en 
su  caracter  de  corporal,  o comportarnos  como  obser- 
vadores  externos  frente  al  experimento  o la  prueba,  o 
presuponernos  angelicos  u omniscientes  8. 


8 Todas  nuestras  ciencias,  tanto  las  naturales  como  las  sociales  y 
las  llamadas  ciencias  del  espiritu,  parten  de  abstracciones  del 
mismo  tipo,  y tienen  que  hacerlo  en  vista  de  que  de  lo  contrario 
quiza  no  podrian  desarrollarse  como  ciencias,  pues  se  enfrentarfan 
al  terrible  problema  de  la  diversidad  e interconexion  de  la  vida 
humana  y natural  y la  trascendencia  que  dentro  de  todas  nuestras 
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Esta  abstraccion  no  es  una  abstraccion  de  caso.  Es 
una  abstraccion  que  constituye  todo  el  horizonte 
cultural  de  la  modernidad  y su  imagen  de  sujeto.  El 
sujeto  moderno  es  heredero  directo  del  sujeto  pa- 
triarcal  premoderno,  que  en  su  rnejor  expresion  se 
representa  en  la  imagen  religiosa  y conservadora  del 
"buen  patriarca"  o el  "buen  senor"  en  constante 
conflicto  con  el  "mal  senor",  despotico,  autoritario, 
arbitrario  y absolutista.  A diferencia  de  sus  antece- 
sores,  el  sujeto  moderno  amplia  su  campo  de  senorio, 
racionaliza  su  accion  y despoja  al  papel  senorial  de 
todo  residuo  personalista.  Se  posiciona  frente  al 
mundo  como  "senor"  de  todas  las  cosas  y criaturas, 
experimenta  con  la  naturaleza,  con  los  animales  y con 
los  propios  seres  humanos  todo  el  tiernpo  a fin  de 
arrancar  de  la  manera  que  sea  los  secretos  a la  na- 
turaleza, y todo  este  proceso  de  experimentation  y 
tortura  lo  lleva  a cabo  sin  siquiera  preguntarse  por  los 
efectos  que  sus  acciones  y su  busqueda  ciega  de  la 
"verdad"  producen  en  sus  llamados  "objetos"  de 
experimento  y en  su  propia  subjetividad.  En  el  piano 
social  construye  o intenta  construir  los  medios 
institucionales  que  permitan  la  expansion  de  su  do- 
minio,  acorde  con  la  complejizacion  de  un  desarrollo 
social  y un  poder  necesitados  de  sistemas  mas  com- 
plejos  de  organization  y legitimation. 

El  capitalismo  introduce  nuevos  elementos  a este 
sujeto  moderno.  Ahora  es  un  sujeto  que  ademas  de 
declararse  "senor"  de  todo  lo  existente,  declara  todo 
lo  existente  objeto  de  posesion  g,  intercambio  y usu- 
fructo,  y por  consiguiente  tambien  objeto  y botin  de 
guerra,  para  lo  cual  desarrolla  nuevas  tecnicas  de 
control  y sistemas  de  poder.  Este  sujeto  moderno 
capitalista,  centra  todo  su  poder  en  su  potencial  de 
racionalizacion  (racionalizacion  del  conocimiento,  de 
la  accion,  de  sus  propios  intereses,  pero  tambien  de 
todas  las  instituciones  sociales  y de  la  propia  cultura 
— incluida  la  religiosa). 

En  esta  dinamica  patriarcal  de  tiernpo  largo,  se 
ha  construido  un  mundo  de  valores  y disvalores  que 
asigna  todo  lo  que  hemos  senalado  anteriormente 
como  notas  fundamentales  de  ese  ser  humano  natural 
y corporal  (a  saber,  debilidad,  vulnerabilidad,  fragi- 
lidad,  dependencia,  necesidad  de  un  entorno  favo- 
rable y necesidad  de  solidaridad)  al  campo  de  los 
disvalores  o los  minusvalores.  En  contraposition,  se 


vidas  constatamos  a diario.  Todavi'a  mas,  para  nuestra  cultura 

dominante  es  evidente  que  no  poder  afirmar  de  manera  eategorica 

la  igualdad  un  kilo  de  algo  es  igual  y siempre  igual  a un  kilo  de 

algo  otro,  no  poder  afirmar  esta  simple  y universal  verdad  es  el 

colmo  del  desprecio  a la  razon  y por  consiguiente  el  colmo  de  la 

irracionalidad,  y como  bien  se  sabe,  o se  nos  dice,  toda  irraciona- 

lidad  conduce  al  caos,  la  guerra,  la  muerte. 

9 Lo  cual  se  agrava  con  el  concepto  moderno  de  posesion.  Por 

ejemplo,  en  Espana,  donde  el  ano  anterior  murieron  mas  de 
noventa  mujeres  en  manos  de  sus  parejas,  es  comun  un  dicho  que 
dice:  "La  mate  porque  era  mia". 


ha  desarrollado  la  imagination  de  un  sujeto  con  una 
ilimitada  capacidad  de  racionalizacion,  orientado  por 
un  pathos  dominador  y guerrero  indestructible,  inde- 
pendiente,  autonomo,  autosuficiente,  totalmente  libre 
y soberano,  capaz  de  dominar  todo  asomo  de  debili- 
dad y sensibilidad  a su  interior  en  funcion  de  sus 
fines  de  control  y poder:  un  sujeto  senor  del  mundo, 
de  la  historia,  de  "los  Otros"  y de  si  mismo:  un  Dios 
o un  semidios  en  el  peor  sentido  de  la  palabra. 

Como  el  mundo  construido  de  los  disvalores  ha 
sido  historica,  social  y culturalmente  asignado  a lo 
femenino,  y el  mundo  de  los  supervalores  a lo  mas- 
culino,  tendriamos  que  decir  que  si  queremos  recu- 
perar  nuestra  dimension  de  seres  humanos  en  cuanto 
sujetos  corporales,  no  tenemos  otro  camino  que  recu- 
perar  y reivindicar  lo  femenino  aplastado  en  nuestra 
cultura.  O que  si  buscamos  alternativas  a la  cultura 
dominante,  tendriamos  que  optar  por  una  femini- 
zation de  nuestra  cultura.  Esto  lo  afirmamos  con  total 
conciencia  y en  sentido  tambien  provocativo,  mas 
partiendo  de  lo  efectivamente  establecido  todavia  en 
nuestra  cultura  sobre  lo  masculino  y lo  femenino  10. 

Resumiendo,  a partir  de  nuestro  ejercicio  escolar 
podemos  identificar  al  menos  dos  grandes  paradig- 
mas  o concepciones  de  sujeto:  la  del  sujeto  que  se 
identifica  a si  mismo  desde  su  corporeidad  y por 
ende  de  su  vulnerabilidad,  y la  del  sujeto  que  se 
identifica  a si  mismo  desde  su  poder  de  dominio  y el 
control  de  su  entorno  y de  su  propia  interioridad.  Y 
los  mundos  deseados  imaginados  a partir  de  una  u 
otra  concepcion  son  de  igual  forma  muy  diferentes. 

Lo  que  desde  una  perspectiva  reclama  un  respeto 
por  la  dignidad  de  todos  los  seres  humanos,  los 
pueblos  y las  diferentes  culturas  y la  creacion  de  un 
mundo  donde  todos  podamos  vivir  en  hermandad  y 
dignidad,  se  contrapone  a los  suenos  e imaginaciones 
del  sujeto  senor,  dominador  y controlador  de  toda  la 
realidad  natural  y social,  y no  es  mas  que  la  proyeccion 
de  lo  ya  conocido  a escala  global,  a saber,  guerras  de 
poder,  destruction  de  la  realidad  para  la  creacion  de 
la  sociedad  del  control  total.  Son  dos  polos  opuestos 
y cada  elemento  de  estas  imaginaciones  de  sujeto, 
podria  encontrar  su  respectivo  opuesto.  La  realidad 
es  obviamente  mucho  mas  compleja,  pero  el  contraste 
absolutamente  pertinente  y valido  a fin  de  iniciar 
caminos  de  deconstruction  y reconstruction  de 
nuestra  propia  subjetividad. 

Cuando  decimos  que  formamos  parte  de  una 
cultura  que  ha  perdido  su  raiz,  su  fundamento,  cual 
es  que  somos  seres  naturales  y como  tales  corporales, 
necesitados,  vulnerables,  debemos  anotar  que  nuestra 
cultura  tiene  tambien  sus  discursos  sobre  nuestra 
condition  corporal.  Son  discursos  sobre  el  cuerpo- 
objeto,  como  cuando  decimos  de  manera  ingenua  que 


10  Ver  Gutierrez,  G.  "Dominacion  patriarcal,  feminismo,  genero  y 
liberacion",  en  Pasos  No.  107. 
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"tenemos  un  cuerpo"  como  si  eso  que  "tenemos"  fuera 
algo  distinto  a nosotros.  Hoy  en  dia  abundan  los 
discursos  sistemicos  sobre  el  cuerpo,  y desde  luego 
existe  toda  una  larga  historia  de  la  negacion  de  la 
corporalidad,  muy  asociada  al  sistema  patriarcal 
aunque  mas  todavia  a la  dialectica  historica  de  la 
dominacion  sobre  la  naturaleza  y la  sociedad,  en  la 
cual  lo  corporal  es  asociado  a lo  bestial  e irracional 
que  precisa  ser  dominado  para  desarrollar  la  civili- 
zacion,  la  cultura,  el  poder  y el  espiritu,  historia  de 
negacion  que  desemboca  de  modo  nada  paradojico 
en  toda  una  industria  de  "recuperacion"  del  cuerpo 
tornado  como  objeto  de  cultivo  narcicista,  objeto  de 
consumo,  simbolo  y objeto  de  poder.  Pero  siempre 
para  negarlo  como  para  afirmarlo,  el  cuerpo  como 
objeto  . 

Si  queremos  aportar  a la  creacion  de  ese  otro 
mundo  que  ya  es  hoy  posible,  no  es  suficiente  con 
combatir  las  estructuras  de  muerte  (economicas, 
politicas  y juridicas)  si  al  mismo  tiempo  no  tomamos 
conciencia  y combatimos  ademas  las  estructuras 
culturales  que  subyacen  a esas  estructuras  de  muerte, 
en  las  que  nosotros  mismos  estamos  inscritos  y que 
constituyen  parte  de  nuestra  propia  subjetividad, 
nuestras  relaciones  intersubjetivas  y nuestras  propias 
organizaciones  e instituciones.  Y en  ese  campo  cultural 
cumplen  un  papel  central  categorias  como  las  de 
"sujeto"  y "corporalidad",  alrededor  de  las  cuales  se 
desarrolla  una  lucha  teorica,  ideologica  y politica 
muy  aguda. 


4.  Del  sujeto  "senor" 
al  sujeto  "heroe" 

Estas  estructuras  culturales  de  dominacion  han 
permeado  igualmente  los  discursos  de  movimientos 
sociales  y politicos  criticos  y alternatives.  La  mayoria 
de  las  izquierdas  y las  vanguardias  han  sido  herederas 
de  la  concepcion  moderna  del  sujeto,  de  esa  llamada 
construccion  "senorial"  del  sujeto.  Desarrollaron  una 
concepcion  de  sujeto  que  en  muchos  aspectos  podria 
caracterizarse  como  vanguardista,  "heroica"  mesia- 
nica  o prometeica. 

Este  sujeto  de  la  concepcion  heroica  se  levanto 
contra  la  injusticia  capitalista  y colonialista,  e incluso 
pudo  construir  una  sociedad  bajo  canones  muy 
diferentes  a los  de  las  sociedades  capitalistas.  Sin 
embargo  ni  bien  intento  superar  al  capitalismo,  no 
pudo  superar  la  Modernidad  y por  tanto  no  perdio 


11  Ahora  que,  "nuestro"  cuerpo  no  es  un  objeto,  somos  nosotros, 
sujetos,  vulnerables  y siempre,  al  mismo  tiempo,  libres  y trascen- 
dentes  a todo  sistema,  a toda  ciencia  posible.  Nadie  sabe  lo  que  un 
cuerpo  puede,  sostenia  Spinoza,  para  senalar  esta  infinitud  simul- 
taneamente  vulnerable  que  es  ser  sujeto  humano. 


algunas  caracteristicas  centrales  del  sujeto  senorial 
moderno,  por  ejemplo: 

— la  idea  del  control  progresivo  de  la  naturaleza 
y de  la  vida  social  misma; 

— la  concepcion  productivista  y tecnologicista  de 
la  subjetividad  humana,  y de  las  instituciones; 

— la  inevitable  division  entre  masas  y minorias 
frente  a la  cual  el  sujeto  heroe  promueve  la  constitu- 
cion  de  sujetos-vanguardias  entendidos  como  mino- 
rias salvificas  (el  partido  y,  en  el  mejor  de  los  casos, 
las  clases  proletarias)  capaces  de  sacar  del  ostracismo 
a las  masas  incultas  y atrasadas; 

— el  caracter  cientifico  del  analisis  de  la  realidad 
y del  desarrollo  de  esa  realidad,  lo  cual  una  vez 
descubierto,  normalmente  por  los  heroes  o las  van- 
guardias intelectuales,  conduce  a una  practica  en  la 
que  imperan  la  tecnica  y la  logica  instrumental,  y con 
ello; 

— el  vanguardismo,  el  dirigismo,  el  verticalismo 
en  el  mando,  el  sectarismo  politico,  y finalmente  a un 
determinado  tipo  de  sacrificialismo. 

Tremendo  mesianismo  condujo  a un  desinteres 
por  los  no  esclarecidos  y por  quienes  no  lograron 
integrarse  a la  logica  heroica.  En  esa  logica  se  estuvo 
a un  paso  de  perder  el  sentido  comun  pues  una 
sociedad  de  heroes,  o deja  de  ser  sociedad  o el  termino 
heroe  deja  de  tener  sentido  12.  Puede  hablarse  en 
nombre  de  el  "pueblo",  la  clase  obrera,  las  "masas", 
los  pobres  de  manera  abstracta  y tomandolos  como 
objetos,  no  como  sujetos,  como  objetos  en  estado  de 
minus-valor  real  o de  supra-valor  moral  (valor  asig- 
nado  por  el  heroe  salvifico),  objetos  a salvar  y a 
redimir  de  su  atraso  y su  condicion  de  minus-valia. 
En  esta  concepcion  se  niega  la  propia  potencialidad 
de  los  pobres  en  tanto  sujetos,  y se  contribuye  a 
profundizar  esa  falta  de  autoestima  y amor  propio 
que  la  opresion  milenaria  ha  ido  lentamente  entro- 
nizandose  en  las  propias  autoimagenes  de  las  victi- 
mas.  Tras  el  velo  de  la  concepcion  romantica  y edul- 
corada  sobre  "lo  popular",  se  oculta  siempre  una 
elevada  dosis  de  "paternalismo"  que  es  la  manera 
suave  de  designar  la  logica  "senorial"  oculta  dentro 
del  pensamiento  critico  heroico. 


12  La  concepcion  heroica  al  in  ten  tar  convertirse  en  norma  social, 
se  niega  a si  misma  y niega  la  posibilidad  misma  de  surgimiento 
de  heroes  autenticos,  que  toda  lucha  de  resistencia  necesita  y sabe 
identificar.  El  heroe,  la  heroina,  al  igual  que  el  santo  o la  santa,  son 
construcciones  sociales  historicas  (a  veces  autenticas,  vale  decir, 
espontaneamente  producidas  dentro  de  la  cultura  popular,  a veces 
producidas  por  el  poder)  en  cualquier  caso  (sea  que  se  integren  en 
macro  relatos  de  legitimation  o de  liberation)  de  caracter  ejem- 
plarizante  y por  ende  pedagogico.  Con  todo,  cuando  rebasan  esa 
funcion  pedagogica  de  abrir  horizontes  de  sensibilidad-racionali- 
dad  y promover  determinados  valores  sociales,  y pasan  a conver- 
tirse en  normas  de  evaluation  de  la  practica  de  los  individuos  de 
una  colectividad,  devienen  inevitablemente  sacrificiales. 
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Del  pathos  salvifico  al  pathos  autoritario,  sectario 
o intolerante  se  esta  solo  a un  paso.  Lo  humano  se 
disipa  poco  a poco,  se  vuelve  opaco,  se  disuelve 
dentro  de  una  logica  salvifica  que  deviene  instru- 
mental. La  lucha  contra  la  "maquina  sacrificial"  desa- 
rrollada  desde  el  interior  de  una  cultura  y una  logica 
liberadoras  pero  igualmente  racionalizadoras  termina 
constituyendo  una  "maquina"  salvifica,  de  manera 
que  el  sacrificialismo  (es  decir,  el  olvido,  la  perdida 
de  perspectiva  o la  abierta  negacion  del  sujeto  hu- 
mano, como  sujeto  corporal,  necesitado,  debil,  vulne- 
rable, dependiente,  etc.,  o mas  grave  aun  la  aceptacion 
de  la  inevitabilidad  o peor  la  necesidad  del  sacrificio 
de  unas  vidas  para  el  salvamento  de  muchas  otras, 
esto  es,  el  calculo  de  vidas)  termina  por  reproducirse 
dentro  de  la  lucha  de  resistencia. 

Obviamente,  el  delirio  no  lleva  a la  perdida  total 
de  sentido.  Las  urgencias  de  la  critica  situation  de 
resistencia  obligan  a no  desfallecer.  No  obstante  las 
energias  y potencialidades  de  las  comunidades  no  se 
suman,  y pareciera  el  desgaste  ser  la  norma.  Por  eso, 
en  los  momentos  en  que  la  lucha  se  calma,  bien  sea 
por  una  tregua  en  el  carnino  o por  un  logro  parcial,  es 
siempre  posible  que  muchos  de  los  antiguos  heroes 
muden  pronto  sus  ropajes.  Lucharon  como  pocos,  sin 
embargo  nunca  lucharon  contra  si  mismos,  contra  las 
propias  ideas  de  sujeto  en  que  fueron  educados,  y 
terminaron  consecuentes  con  esas  ideas  primeras  de 
socialization  que  eran  las  del  sistema. 

Elites  oligarquicas,  elites  vanguardistas  de  las 
izquierdas,  elites  de  centroizquierda  o socialdemo- 
cratas,  pero  siempre  elites,  niegan  todas  ellas  el  poten- 
cial  creador  de  los  seres  humanos,  de  las  comunidades, 
de  las  mayorias  excluidas  de  la  participation  politica 
y la  toma  de  decisiones.  El  peligro  del  elitismo  atra- 
viesa  todo  tipo  de  institution,  del  tipo  que  sea,  y 
pareciera  siempre  de  una  u otra  forma  reproducirse. 
Esto  tiene  estrecha  relation  con  la  problematica  de 
nuestras  ideas  de  sujeto,  de  la  clase  de  subjetividades 
que  promovemos,  de  nuestra  concepcion  pedagogica 
y del  desarrollo  humano  e institucional. 

La  resistencia  exige  asimismo  rebelion  del  sujeto, 
vale  decir,  rebelion  contra  los  propios  paradigmas 
culturales  heredados,  en  aquello  en  lo  que  no  permiten 
ampliar  el  sentido  de  la  autentica  liberation  humana. 
Y uno  de  esos  paradigmas  fuertes  y entronizados  en 
nosotros  es  el  del  sujeto  sehorial  que  a nuestro  interior 
toma  a menudo  la  figura  del  heroe  (la  figura  de  la 
heroina  es  minoritaria  y en  todo  caso  se  construye 
alrededor  de  otros  "valores",  salvo  muy  contados 
casos).  Del  heroe  enmarcado  en  la  tambien  heroica 
concepcion  de  la  lucha  y de  la  sociedad.  Tremendo 
sofisma  encubre  mas  que  devela  la  pretension  de  los 
dirigentes  salvificos  de  representar  a los  empobrecidos 
independientemente  de  la  opinion  de  estos,  o la 
pretension  de  someter  las  organizaciones  sociales  a la 
logica  de  las  organizaciones  politicas  y las  "vanguar- 
dias"  intelectuales. 


Saliendo  lentamente  de  esta  concepcion  se  en- 
cuentra  la  mayoria  de  los  movimientos  populares  de 
America  Latina  y el  Caribe  hoy,  sin  que  aun  haya  sido 
analizado  a fondo  todo  este  sedimento  sehorial  en  la 
matriz  cultural  del  pensamiento  critico  latinoame- 
ricano  y caribeno. 

Dentro  de  esta  busqueda  de  alternativas  al  para- 
digma  heroico  es  central  el  tema  de  la  vulnerabilidad. 
Unicamente  un  ser  que  reconoce  su  debilidad,  su 
fragilidad  v su  propia  vulnerabilidad,  puede  encon- 
trarse  con  otro  al  que  desconoce,  como  lo  afirma  el 
teologo  brasileno  Jose  Comblin. 

Resumiendo  este  segundo  punto,  podemos  decir 
que  la  transformation  de  nuestros  paradigmas  cultu- 
rales, nuestras  logicas  de  vida  y resistencia,  nuestro 
rnodo  de  hacer  las  cosas  es  una  condition  de  gran 
importancia  en  la  construction  de  alternativas  a la 
logica  de  muerte  del  sistema  actual.  Y darnos  la 
posibilidad  de  reconocernos  mas  humanos  en  medio 
de  nuestra  dura  lucha,  puede  quiza  abrirnos  puertas 
nuevas  en  la  busqueda  de  nuevos  modelos  de  subje- 
tividad,  de  institucionalidad  alternativa,  de  praxis 
social  y politica,  etc. 

Para  ello  requerimos  la  ayuda  de  los  tradicional- 
mente  excluidos,  minimizados,  y subestimados. 


5.  Nuevas  pistas  para 
las  nuevas  busquedas 

Podemos  senalar  algunos  procesos  y caminos 
alternatives  que  no  son  propuestas  sino  realidades  (y 
muchas  de  ellas  nada  novedosas,  simplemente  invisi- 
bilizadas  o no  susceptibles  de  ser  vistas  — es  decir 
invisibles — por  la  racionalidad  moderna,  o sea,  tanto 
por  el  poder  como  por  las  propias  izquierdas),  en  este 
proceso  complementary  a sus  actuales  urgencias  y 
luchas  y que  hernos  llamado  aqui  lucha  en  el  campo 
cultural. 

Citemos  algunos  ejemplos  para  mostrar  el  con- 
traste,  pues  hoy  estamos  en  esa  fase  de  vislumbrar 
rnodos  distintos  de  actuar  y de  vivir,  mas  que  de 
mostrar  resultados  de  evidente  capacidad  de  trans- 
formacion en  terminos  de  conjunto.  Para  ello  es  grande 
el  aporte  de  algunas  propuestas  e ideas  indigenas 
kunas  y zapatistas,  ya  que  muestran  esa  otra  logica  a 
la  que  estamos  intentando  apelar  en  esta  exposition, 
no  sin  antes  anotar  que  elementos  renovadores  po- 
demos hallar  igualmente  en  otros  movimientos  so- 
ciales y corrientes  criticas  del  pensamiento  latinoame- 
ricano  y caribeno,  si  bien  aqui  resaltamos  algunos 
aportes  indigenas  por  la  claridad,  la  fuerza  y la  pro- 
fundidad  del  contraste  cultural  que  ofrecen. 

Somos  herederos  de  las  concepciones  modernas 
occidentales  del  tiempo  lineal  de  acuerdo  con  el  cual 
existe  una  linea  de  continuidad  y superacion  del 
pasado  por  el  presente  y de  este  por  el  futuro.  En  ese 
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sentido  nuestros  antepasados  se  hallan  siempre  atras 
y con  ellos  nuestras  victimas.  Hablamos  de  recuperar 
la  memoria  en  una  sociedad  que  promueve  el  olvido 
y la  fascinacion  por  el  futuro  mistificado  e ideologi- 
zado.  Pero  todavia  nuestros  muertos  se  hallan  atras  y 
nuestra  lucha  es  una  lucha  contracorriente,  que  se 
sabe  contracorriente  y por  ello  se  autodebilita  desde 
su  propio  interior.  Hablamos  de  hacer  justicia,  sin 
embargo  en  la  medida  en  que  nuestros  muertos, 
muertos  para  muchos  de  nosotros  estan,  la  lucha  por 
la  justicia  se  convierte  en  una  lucha  en  contra  de  los 
asesinos,  una  lucha  de  castigo  por  sus  crimenes  y de 
reparacion  con  las  victimas  hoy  sobrevivientes. 

Mucho  puede  ayudar  el  recuperar  las  concep- 
ciones  indigenas  sobre  el  tiempo,  la  mayoria  de  las 
cuales  se  piensan  a si  mismas  en  terminos  de  tiempo 
largo,  ajenas  al  cortoplacismo  y efectivismo  del  hoy, 
y en  las  que,  ademas,  los  ancestros  y por  tanto  de 
igual  forma  las  victimas  no  han  quedado  atras  sino 
que  estan  enfrente  suyo,  no  estan  muertas  sino  muy 
vivas  (cosmovision  kuna),  orientan  su  quehacer  e 
interpelan  sus  acciones,  como  una  realidad  viva 
tambien  susceptible  de  reparacion  en  casos  de  injus- 
ticia,  asi  como  en  casos  de  discernimiento  de  lo  nuevo 
que  les  intenta  negar  existencia.  La  Memoria,  un 
elemento  central  de  la  resistencia  de  los  pueblos  en  el 
actual  sistema  de  asesinato  e impunidad  globales,  al 
resignificarse  en  esta  otra  vision  del  tiempo  podria 
potenciarse  y ampliar  sus  horizontes. 

Muchos  luchadores  de  derechos  humanos  hacen 
su  trabajo  como  ellos,  los  indigenas,  lo  plantean;  no 
obstante,  muchos  de  igual  modo  piensan  ese  mismo 
trabajo  a la  manera  occidental,  y eso  resta  energia  a su 
trabajo. 

Otro  ejemplo,  es  la  relacion  ya  conocida  en  la 
cosmovision  indigena  de  la  mayoria  de  pueblos 
originarios  de  America  sobre  la  sinergia  entre  la 
naturaleza  y la  vida  humana,  entre  la  razon  y la 
sensibilidad,  o mejor  dicho  entre  los  razonamientos 
cuya  validez  se  juzga  a partir  del  criterio  de  la  vida 
concreta  y corporal  de  todos  y todas  y los  sentimientos 
que  son  autenticos  cuando  son  razonables;  y entre  los 
razonamientos  que  solamente  son  tales  cuando  se 
sienten  y los  sentimientos  que  solamente  son  auten- 
ticos cuando  son  razonables.  Esto  implica  otro  con- 
cepto  de  racionalidad  y de  sensibilidad  muy  distinto 
al  occidental,  y no  apenas  otra  forma  de  relacion 
entre  sentimientos  y razones.  Implica  asimismo  otro 
modo  de  comprender  el  proceso  natural  de  desarrollo 
de  unos  y otros. 

Esto  tiene  que  ver  casi  con  todo,  aun  asi  podriamos 
aqui  concretarnos  a un  ejemplo:  a la  diversidad  de  los 
ritmos  con  los  cuales  cada  uno  de  los  seres  humanos 
y las  comunidades  vamos,  por  decirlo  asi,  digiriendo 
la  realidad  de  manera  que  muchas  de  las  personas  y 
comunidades  llevan  procesos  distintos  de  compren- 
sion  de  su  realidad  y de  su  accion  y organizacion. 
Esto  siempre  suscito  muchos  conflictos  entre  los  mo- 


vimientos  sociales  y las  izquierdas  esclarecidas,  y 
todavia  hoy  los  provoca.  Al  respecto  me  llama  la 
atencion  una  maxima  zapatista  que  dice:  marchar  al 
ritmo  de  los  mas  lentos.  ^Que  querra  decir  esto?  ^No 
tendra  que  ver  con  el  respeto  a la  diversidad  de  estos 
procesos,  y no  tendra  que  ver  con  este  respeto  y 
"paciencia"  su  concepcion  diferente  del  tiempo?  ^No 
significa  esto  una  optica  muy  diferente  a la  del 
pensamiento  vanguardista?  bajo  esa  perspectiva, 
quien  es  la  vanguardia?  si  la  hay,  donde  marcha? 
lA  que  obedece?  Suponemos  que  todo  esto  tiene 
grandes  implicaciones  en  la  posicion  de  los  movi- 
mientos  y las  organizaciones  populares  acerca  de  las 
dificultades  en  los  procesos  de  toma  de  decisiones,  y 
la  consecuente  postura  frente  a las  limitaciones  o 
equivocaciones  practicas.  Ahora  nada  mas  vamos 
problematizando  un  poco  y sembrando  preguntas. 

Otro  tema:  el  del  poder  y la  relacion  de  los 
dirigentes  y los  dirigidos.  4 Que  significado  tiene  esa 
consigna  de  cambiar  el  poder  sin  tomarse  el  poder?, 
,:o  cambiar  la  sociedad  sin  tomarse  el  poder?,  ^o  esa 
otra  de  "mandar  obedeciendo"?  ^Cual  es  el  papel  en 
estas  ideas-concepciones  del  dirigente,  y si  los  hay, 
de  los  heroes?  ^Quienes  son  esos  que  dirigen 
obedeciendo?,  iy  quienes  son  esos  que  son  mandados 
pero  a quienes  los  que  los  mandan  obedecen?  Para 
nuestro  pensamiento  occidentalizado  todo  esto  suena 
a paradojico,  a contradictorio,  cuando  no  a retorico. 
Sin  embargo  esas  son  pistas  muy  valiosas  para  ese 
cambio  cultural  del  que  hemos  intentado  hablar.  Se 
trata  de  una  manera  diferente  de  comprender  la 
politica,  la  accion  politica  y la  organizacion  politica. 

En  decadas  anteriores  se  penso  todo  en  terminos 
de  "darle  la  vuelta  a la  tortilla".  Ahora,  hasta  donde 
podemos  entender,  el  zapatismo  propone  otra  idea. 
No  de  darle  la  vuelta  a la  tortilla  para  seguir  haciendo 
lo  mismo,  unicamente  que  ahora  gobernando  las 
mayorias.  Creo  que  los  Zapatistas  hablan  de  cambiar 
a fondo  las  relaciones  entre  las  instituciones  y la 
sociedad,  entre  los  gobernantes  y los  gobernados.  No 
queremos,  dicen,  tomar  el  poder,  o que  el  poder 
cambie  de  mano  (y  siga  el  mismo).  Queremos  que  el 
poder  cambie  (aunque  no  lo  tengamos  nosotros).  En 
ese  sentido  se  entiende  como  algo  mucho  mas 
profundo,  mucho  mas  estructural,  y todavia  mas, 
como  una  luz  que  busca  un  profundo  cambio  cultural. 

Y para  terminar,  el  campo  etico.  Venimos  del 
paradigma  cultural  en  el  que  la  etica  del  buen 
samaritano  o del  buen  cristiano,  tal  y como  se  ha 
ensenado  en  la  mayoria  de  las  iglesias  catolicas  y 
protestantes,  se  fundamenta  en  la  idea  de  alguien 
bondadoso  o que  pretende  la  bondad  y ayuda  a 
alguien  que  la  necesita.  Hay  un  sujeto  de  la  solidaridad 
y hay  un  objeto  de  la  solidaridad.  Esto  es  tremen- 
damente  funcional  a la  concepcion  heroica  como  bien 
puede  verse.  Los  filosofos  en  su  lenguaje  edulcorado 
e ignorante  respecto  a la  teologia  de  la  liberation  lo 
llaman  las  eticas  de  la  compasion  o de  la  misericordia. 
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ambas  entendidas  como  la  buena  accion,  que  alguien 
(normalmente  el  buen  cristiano)  da  algo  a quien  lo 
necesita.  Esto  convierte  al  que  da  en  bueno,  y al  que 
recibe  en  objeto  de  esa  bondad.  Ahora  que,  ese  objeto 
de  la  bondad  del  bueno  o del  heroe,  en  ultima 
instancia,  sigue  siendo  objeto.  Su  papel  es  padecer  y 
recibir.  A pesar  de  las  innumerables  criticas  a este 
modelo  etico,  esta  vision  predomina  en  las  institu- 
ciones  religiosas  y en  la  mayoria  de  los  creyentes. 

De  acuerdo  con  la  concepcion  indigena,  "detras 
de  nosotros,  estamos  ustedes" . Esto  significa  lo  mismo 
que  "en  la  suerte  de  ustedes,  nos  jugamos  nuestra 
propia  suerte",  o lo  que  es  lo  mismo,  nuestras  posibi- 
lidades de  vida  se  potencian  o hacen  posibles  en  tanto 
las  posibilidades  de  vida  de  otras  comunidades  se 
potencian  o hacen  posibles,  una  relacion  que  se  juega 
en  el  interior  de  una  relacion  de  comunidad  y entre 
diversas  comunidades.  En  este  enfoque  se  abandona 
el  senorio  o la  relacion  asimetrica  de  quien  da  y quien 
recibe  la  solidaridad.  Se  produce  una  relacion  de 
hermandad.  Ambos  se  necesitan  mutuamente,  con 
independencia  de  las  posibilidades  materiales  asime- 
tricas.  Esto  es  muy  importante,  porque  mientras  no 
deje  de  verse  al  pobre  o a la  victima  como  objeto  y se 
lo  empiece  a ver  como  sujeto,  y mientras  no  se  expe- 
rimente  la  necesidad  de  el  o ella  por  parte  de  los 
supuestos  sujetos  de  la  solidaridad  desinteresada, 
seguira  reproduciendose  la  asimetria  entre  quienes 
ofrecen  la  solidaridad  y quienes  la  reciben,  y eso  es 
una  version  mas  de  la  asimetria  ya  conocida  entre 
dirigentes  y dirigidos. 

Finalmente,  esto  tambien  significa  que  la  pers- 
pectiva  de  los  y las  excluidos/as,  de  los  y las  empo- 
brecidos/ as  o de  las  victimas,  cuando  logra  ubicarse 
en  la  perspectiva  del  sujeto,  no  puede  ser  otra  que  la 
del  Bien  Comun  aunque  no  de  manera  vertical  y 
patriarcal  como  aparece  en  la  tradicion  tomista,  sino 
desde  la  horizontalidad  cada  vez  mejor  intercomu- 
nicada  de  las  comunidades  y que  parte  de  lo  concreto 
y cotidiano,  que  se  construye  constantemente  a partir 
del  encuentro  solidario  entre  diversos  grupos  huma- 
nos  marginados,  todos  ellos  necesitados  de  mutuo 
reconocimiento  y solidaridad,  que  comprenden  de 
manera  cada  vez  mas  clara  la  complejidad  y globa- 
lidad  de  la  problematica  propia  y comun,  consiguen 
trascender  el  caracter  especifico  de  sus  intereses  y se 
abren  a plataformas  de  accion  y pensamiento  mucho 
mas  amplias. 

Quiza  abriendonos  a ideas  como  estas,  del  cambio 
de  las  imagenes  y sensibilidades  del  tiempo  y del 
espacio  (entorno),  de  la  relacion  entre  instituciones  y 
sociedad,  entre  dirigentes  y dirigidos,  entre  sujetos 
de  la  solidaridad  y receptores  de  la  solidaridad,  y de 
la  idea  misma  de  nosotros  y de  ustedes,  y con  ello  del 
Bien  Comun,  ellas  contribuyan  no  solo  a cualificar 
nuestras  luchas  y resistencias,  al  hacerlas  mucho  mas 
humanas  de  lo  que  hoy  ya  son,  sino  tambien  a crear 
las  bases  de  ese  nuevo  mundo  y sociedad  que  todos 
sonamos.  Un  mundo  en  el  que  podamos  aceptar  sin 


sorprendernos  mas,  que  un  kilo  de  plomo  si  que  pesa 
mas  que  un  kilo  de  algodon,  y que  tres  minutos  de 
abrazos  duran  mucho  mas  que  tres  minutos  de  balazos 
por  mas  que  la  experiencia  y cierto  tipo  de  racionalidad 
sostengan  lo  contrario.  Un  mundo  en  el  que  podamos 
aceptar  sin  sonrojarnos,  que  la  etica  ademas  de  nece- 
saria  es  util,  y que  el  respeto  por  el  Otro  exige  un 
camino  mucho  mas  dificil,  lento  y complejo,  pero  a la 
larga  mas  corto,  para  hacer  ese  otro  mundo  posible, 
real. 

6.  Algunas  ocurrencias  finales 

No  soy  teologo.  Aun  asi,  escribiendo  este  articulo 
me  pongo  a pensar  si  esta  reflexiones  no  podrian  tener 
consecuencias  teologicas.  Por  ejemplo,  podriamos 
pensar  acerca  de  la  vulnerabilidad  de  Dios,  y si  es  asi, 
de  la  necesidad  de  nuestro  cuidado  de  el.  «^Que  sig- 
nificaria  nuestra  responsabilidad  de  cuidar  de  Dios? 
Personalmente  creo  que  eso  intenta  hacer  la  teologia 
de  la  liberacion  en  la  practica,  aunque  no  se  si  esa 
practica  ha  impactado  su  propia  "doctrina  de  Dios". 

Por  otra  parte,  podria  pensarse  que  la  vulnera- 
bilidad que  nos  constituye  debe  tener  consecuencias 
en  las  propias  pretensiones  de  nuestro  pensamiento, 
y sobre  todo  en  las  metodologias  de  construction  de 
un  pensamiento  critico  alternativo  y en  el  ambito 
pedagogico.  Obviamente  hay  que  repensar  la  logica 
de  accion  e interaction  en  las  organizaciones  popu- 
lares  y sus  formas  organizativas  e institucionales, 
dentro  de  las  cuales  es  de  primera  importancia  el 
manejo  de  las  situaciones  de  vulnerabilidad  grupal  e 
institucional,  pero  de  igual  modo  el  cuidado  y el 
infinito  respeto  por  cada  una  de  las  personas  que  de 
manera  diversa  y con  diversa  experiencia  y formation 
participan  activamente  en  la  lucha  por  que  otro  mundo 
sea  posible. 

Termino  con  otra  cita  de  Jose  Comblin  13: 

...los  pobres  sienten  mas  la  necesidad  de  respeto 
que  cualquier  otra  necesidad.  Ser  tratado  con 
respeto  es  mas  necesario  que  el  alimento...  Entre 
tanto,  el  respeto  es  lo  que  mas  ayuda  a la  auto- 
estima... 

...cada  uno  puede  y debe  cambiar,  hasta  cierto 
punto,  un  lenguaje  estructural  y hacerse  portador 
de  un  lenguaje  que  sepa  ser  instrumento  de  rela- 
ciones  de  amor  y caridad,  delicadeza,  respeto, 
simpatia  y carino... 
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TEOLOGIA ISLAMO-CRISTIANA 
DE  LA  LIBERACION 

Juan  Jose  Tamayo 


La  idea  de  que  el  islam  es  "la  civilizacion  menos 
tolerante  de  las  religiones  monoteistas"  (Huntington) 
esta  muy  extendida  en  Occidente,  donde  se  opera  con 
estereotipos  sobre  el  cristianismo  y el  islam  que  se 
convierten  en  uno  de  los  obstaculos  mas  serios  para 
el  dialogo  interreligioso,  junto  con  el  desconocimiento 
que  una  religion  tiene  de  la  otra,  incluso  entre  sectores 
considerados  cultos.  Las  descalificaciones  son  tanto 
mas  gruesas  y viscerales  cuanto  mayor  es  el  desco- 
nocimiento mutuo.  Las  certezas  se  refuerzan  cuanto 
mas  crasa  es  la  ignorancia.  A la  hora  de  juzgar  y 
valorar  a las  otras  religiones,  no  se  suele  partir  de  una 
informacion  objetiva  al  respecto,  sino  de  estereotipos 
o versiones  interesadas  que  terminan  por  deformar  el 
sentido  profundo  de  la  religion.  La  desconfianza  y el 
recelo  han  caracterizado  historicamente  las  relaciones 
entre  cristianismo  e islam.  El  resultado  ha  sido  el 
enfrentamiento,  cuando  no  la  guerra  abierta  entre 
ambas.  Pero  tambien  ha  habido  momentos  de  pacifica 
convivencia,  de  dialogo  interreligioso,  de  fecunda 
interculturalidad,  de  convergencias  ideologicas,  de 
trabajo  cientifico  comun  y de  debate  filosofico  creativo. 

Ese  es,  creo,  el  camino  a seguir  en  el  future  y el 
espiritu  que  debe  presidir  las  relaciones  entre  cristia- 
nismo e islam.  Lo  que  implica  huir  de  los  estereotipos 
y de  las  generalizaciones,  y evitar  los  terminos  de 
amenaza  de  una  religion  a otra,  aunque  sin  renunciar 
a la  critica  y a la  autocritica.  En  cuanto  religiones 
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nacidas  de  un  tronco  comun,  el  abrahamico,  ca- 
racterizadas  por  el  monoteismo  y comprometidas  en 
la  vivencia  de  unos  valores  religiosos  emanados  de 
una  revelacion  que  pretende  liberar  al  ser  humano  de 
sus  esclavitudes  y opresiones,  el  cristianismo  y el 
islam  no  pueden  constituir  una  amenaza  entre  si. 
Sobre  todo  cuando  sus  textos  sagrados  y sus  funda- 
dores  hacen  llamadas  constantes  a respetar  las  otras 
creencias  y afirman  expresamente  que  no  hay  coaccion 
en  la  religion. 

Hay  que  empenarse  en  la  construccion  de  una 
teologia  cristiana  y musulmana  de  la  liberacion.  Quiza 
la  teologia  cristiana  de  la  liberacion  sea  mas  conocida 
y este  mas  desarrollada  que  la  teologia  islamica  de  la 
liberacion,  sin  embargo  eso  no  significa  que  esta  no 
exista.  Hay  importantes  trabajos  en  esa  direction. 
Voy  a centrarme  en  tres  campos  en  los  que  es  posible 
dicha  teologia  de  la  liberacion:  la  imagen  de  Dios,  la 
etica  y la  perspective i de  genero. 


1.  Del  Dios  de  la  guerra 
al  Dios  de  la  paz 

La  imagen  de  Dios  que  ha  predominado  en  el 
cristianismo  y en  el  islam  ha  sido  la  de  un  Dios 
violento,  vengativo,  al  que  ambas  religiones  han  ape- 
lado  con  frecuencia  para  justificar  los  choques  y los 
enfrentamientos,  las  agresiones  y las  guerras  entre  si 
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y contra  otros  pueblos  y religiones  considerados  ene- 
migos.  Tambien  para  justificar  las  acciones  terroristas, 
las  invasiones  y las  agresiones  belicas  se  apela  a Dios, 
como  ha  sucedido  en  los  atentados  terroristas  del  11 
de  septiembre  contra  las  Torres  Gemelas  y en  los 
atentados  del  1 1 de  marzo  en  Madrid,  asi  como  en  los 
ataques  de  los  Estados  Unidos  y de  la  coalicion  inter- 
nacional  contra  Afganistan  e Iraq.  Resulta  revelador 
al  respecto  el  siguiente  texto  de  Martin  Buber: 

Dios  es  la  palabra  mas  vilipendiada  de  todas  las 
palabras  humanas.  Ninguna  ha  sido  tan  mancillada, 
tan  mutilada.  Las  generaciones  humanas  han  echa- 
do  sobre  esa  palabra  el  peso  de  todas  ellas.  Las 
generaciones  humanas,  con  sus  patriotismos 
religiosos,  han  desgarrado  esta  palabra.  Han 
matado  con  sus  partidismos  religiosos,  han  des- 
garrado esta  palabra.  Han  matado  y se  han  dejado 
matar  por  ella.  Esta  palabra  lleva  sus  huellas  dac- 
tilares  y su  sangre.  Los  seres  humanos  dibujan  un 
monigote  y escriben  debajo  la  palabra  "Dios".  Se 
asesinan  unos  a otros  y dicen  "lo  hacemos  en 
nombre  de  Dios".  Debemos  respetar  a los  que 
prohiben  esta  palabra,  porque  se  rebelan  contra  la 
injusticia  y los  excesos  que  con  tanta  facilidad  se 
cometen  con  una  supuesta  autorizacion  de  "Dios" . 

Y asi  es  de  hecho.  En  no  pocos  textos  fundantes 
del  judaismo,  del  cristianismo  y del  islam,  la  imagen 
de  Dios  es  violenta  y va  asociada  a la  sangre,  hasta 
conformar  lo  que  Rene  Girard  llama  sacralizacion  de 
la  violencia  o violencia  de  lo  sagrado 1. 

Pues  bien,  a pesar  del  uso  y abuso  del  nombre  de 
Dios  en  vano  y con  intenciones  destructivas,  coincido 
con  Martin  Buber  en  que  "si  podemos,  mancillada  y 
mutilada  como  esta  la  palabra  'Dios',  levantarla  del 
suelo  y erigirla  en  un  momento  historico  trascen- 
dental".  Porque  si  en  las  tres  religiones  monoteistas 
existen  numerosas  e importantes  tradiciones  que 
apelan  al  "Dios  de  los  Ejercitos"  para  declarar  la 
guerra  a los  descreidos  y a los  idolatras,  tambien  las 
hay  que  presentan  a Dios  con  un  lenguaje  pacifista  y 
le  atribuyen  actitudes  pacificadoras  y tolerantes. 

La  Biblia  describe  a Dios  como  "lento  a la  ira  y 
rico  en  clemencia",  al  Mesias  futuro  como  "principe 
de  paz"  y "arbitro  de  pueblos  numerosos".  Entre  las 
mas  bellas  imagenes  biblicas  del  Dios  de  la  paz  cabe 
citar  tres:  el  arco  iris  como  simbolo  de  la  alianza  du- 
radera  que  Dios  establece  con  la  humanidad  y la 
naturaleza,  tras  el  diluvio  universal  (Gn  8,8-9);  la 
convivencia  ecologico-fraterna  del  ser  humano  — vio- 
lento  el — con  los  animales  mas  violentos  (Is  11,6-8); 
la  idea  de  la  paz  perpetua  (Is  2,  4).  En  las  Bienaven- 


1 Cf.  R.  Girard,  La  violencia  y lo  sagrado.  Barcelona,  Anagrama, 
1983;  L.  Maldonado,  La  violencia  de  lo  sagrado.  Crueldad  "versus" 
oblatividad  o el  ritual  del  sacrificio.  Salamanca,  Sigueme,  1974. 


turanzas  Jesus  declara  felices  a los  que  trabajan  por  la 
paz,  porque  ellos  seran  llamados  hijos  de  Dios  (Mt 
5,9). 

Allah  es  invocado  en  el  Coran  como  el  Muy 
Misericordioso,  el  mas  Generoso,  Compasivo,  Cle- 
mente, Perdonador,  Prudente,  Indulgente,  Compren- 
sivo,  Sabio,  Protector  de  los  Pobres,  etc.  A Allah  se  le 
define  como  "la  Paz,  Quien  da  Seguridad,  el  Custodio" 

( Coran , 69,22).  Todas  las  suras  del  Coran,  excepto 
una,  comienzan  con  la  invocacion:  "En  el  nombre  de 
Dios,  el  Clemente,  el  Compasivo...".  El  respeto  a la 
vida  de  los  vecinos,  a su  reputacion  y a sus  propie- 
dades  es  el  que  mejor  define  al  verdadero  creyente, 
segun  uno  de  los  hadizes  ( dichos ) del  Profeta 
Muhammad. 

Hay  un  imperativo  coranico  que  manda  hacer  el 
bien  y no  sembrar  el  mal: 

Haz  el  bien  a los  demas  como  Dios  ha  hecho  el  bien 
contigo;  y no  quieras  sembrar  el  mal  en  la  tierra, 
pues,  ciertamente,  Dios  no  ama  a los  que  siembran 
el  mal  (28,77). 

El  Coran  deja  claro  que  no  es  igual  obrar  bien  que 
obrar  mal,  pide  tener  paciencia  y responder  al  mal 
con  el  bien,  mas  aun,  con  algo  que  sea  mejor  (13,22; 
23,96;  28,54),  hasta  el  punto  de  que  la  persona  enemiga 
se  convierta  en  "verdadero  amigo"  (41,34).  Hay  una 
sintonla  con  las  recomendaciones  de  Jesus  y de  Pablo. 
El  primero  invita  a no  resistir  al  mal,  a amar  a los 
enemigos  y orar  por  los  perseguidores  (Mt  5,  38ss). 
Pablo  pide  a los  cristianos  de  Roma  que  no  devuelvan 
a nadie  mal  por  mal,  que  no  se  dejen  veneer  por  el  mal, 
sino  que  venzan  al  mal  con  el  bien  (Rom  12,21). 

Tambien  esta  presente  en  el  Coran  el  perdon  a los 
enemigos  y la  renuncia  a la  venganza: 

Recordad  que  un  intento  de  resarcirse  de  un  mal 
puede  convertirse,  a su  vez,  en  un  mal.  Asi,  pues, 
quien  perdone  a su  enemigo  y haga  las  paces  con 
el,  recibira  su  recompensa  de  Dios,  pues  ciertamente 
el  no  ama  a los  malhechores  (42,40). 

Los  creyentes  de  las  distintas  religiones  hemos 
condenado  los  atentados  terroristas  del  1 1 de  septiem- 
bre contra  las  Torres  Gemelas  y del  11  de  marzo 
contra  los  ciudadanos  madrilenos,  hemos  celebrado 
actos  interreligiosos  por  la  paz  y contra  la  violencia, 
y nos  hemos  opuesto  a las  ultimas  agresiones  contra 
los  pueblos  de  Afganistan  y de  Irak  apelando  al 
precepto  divino  "no  mataras",  que  constituye  el  impe- 
rativo categorico  por  excelencia  y afirma  la  vida 
como  el  principio  de  todos  los  valores.  La  apelacion 
al  Dios  de  la  paz  y la  negativa  a las  guerras  en  su 
nombre  pueden  ser  un  importante  punto  de  partida 
para  pasar  definitivamente  del  anatema  religioso  y 
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del  choque  civilizatorio  al  dialogo  entre  religiones, 
culturas  y civilizaciones.  Las  diferencias  religiosas 
no  deberian  ser  motivo  de  division,  sino  la  mejor 
garantia  para  el  respeto  a todas  las  creencias  e increen- 
cias  y el  trabajo  comun  en  la  construccion  de  alterna- 
tivas  comunitarias  de  vida. 


2.  Etica  liberadora 

en  el  cristianismo  y en  el  islam 

El  cristianismo  y el  islam  son  dos  religiones 
monoteistas,  pero  no  de  un  monoteismo  dogmatico, 
sino  etico,  con  un  horizonte  moral.  Asi  fue  vivido  por 
los  propios  fundadores  y por  los  profetas  de  Dios  de 
ambas  religiones. 


2.1.  En  el  cristianismo 

Jesus  fue  una  persona  de  gran  talla  moral,  que  ha 
sido  comparada  con  Socrates,  Buda,  Confucio,  etc.  En 
su  persona  se  armonizan  mistica  y liberacion,  expe- 
riencia  religiosa  y horizonte  etico  en  una  unidad 
diferenciada.  Lo  capto  muy  bien  el  Mahatma  Gandhi, 
quien  mostro  una  gran  admiracion  por  Jesus,  persona 
moral  que  le  sirvio  de  ejemplo  en  su  vida  personal  y 
en  su  accion  politica  desde  la  no-violencia  activa.  La 
ensenanza  moral  del  evangelio  fue  para  el  fuente  de 
inspiracion  permanente  en  su  actividad  politica  y en 
su  programa  economico.  Gandhi  invitaba  a estudiar 
la  vida  de  Jesus  y a poner  en  practica  su  mensaje 
igualitario  y pacificador  2.  Cuenta  el  lider  religioso 
hindu  que  durante  el  segundo  ano  de  su  estancia  en 
Inglaterra  conocio,  en  una  pension  vegetariana,  a un 
buen  cristiano  de  Manchester,  quien  le  hablo  del 
cristianismo  y le  invito  a leer  la  Biblia.  Empezo  a 
leerla  y no  consiguio  llegar  al  final  del  Antiguo  Testa- 
mento.  Diferente  fue  la  impresion  que  le  produjo  el 
Nuevo  Testamento,  especialmente  el  Sermon  de  la 
Montana,  que  le  llego  al  corazon. 

Lo  compare  — relata — con  el  Bhagavad  Gita.  Los 
versiculos  donde  dice:  “pero  yo  os  digo:  no  resistais 
(con  violencia)  al  mal;  a quien  te  golpee  en  la 
mejilla  derecha,  presentale  la  otra.  Y si  alguien  se 
lleva  tu  manto,  dale  tambien  la  tunica"  me  de- 
leitaron  sobremanera. . . Mi  joven  mente  trataba  de 


2 Cf.  M.  Gandhi,  The  Message  of  Jesus  Christ,  Bharatiya  Vidya 
Brhavan.  Bombay,  1963;  J.  Jesudasan,  A Ghandian  Theology  of 
Liberation.  Maryknoll  (Nueva  York),  Orbis  Books,  1984. 


armonizar  la  ensenanza  del  Gita  con  la  del  Sermon 

del  Montana  3. 

Mensaje  etico  y praxis  de  liberacion  guian  la  vida 
de  Jesus  de  Nazaret  y han  de  guiar  de  igual  modo  la 
vida  de  la  comunidad  cristiana  en  cada  contexto 
historico,  si  quieren  ser  fieles  a la  etica  del  iniciador 
del  cristianismo.  Entre  las  caracteristicas  de  la  etica 
de  Jesus  cabe  citar  las  siguientes:  liberacion,  justicia, 
gratuidad,  alteridad,  solidaridad,  fraternidad- 
sororidad,  paz  inseparable  de  la  justicia,  defensa  de 
la  vida,  de  toda  vida,  tanto  de  la  naturaleza  como  del 
ser  humano,  de  la  vida  en  plenitud  aqui  en  la  tierra, 
y no  solo  de  la  vida  espiritual  y de  la  vida  eterna, 
conflicto,  debilidad,  compasion  con  las  victimas, 
reconciliacion  y perdon.  La  gran  revolution  del  Na- 
zareno  consistio  en  haber  eliminado  la  idea  tan 
excluyente  del  pueblo  elegido  y en  la  propuesta  de 
una  comunidad  hermanada,  sin  fronteras  ni  discri- 
minaciones. 

Una  de  las  expresiones  mejor  guiadas  de  esta 
etica  es  el  cristianismo  liberador  vivido  en  el  Tercer 
Mundo  y en  los  ambitos  de  marginacion  del  Primer 
Mundo,  y la  teologia  de  la  liberacion,  nacida  en 
America  Latina  y el  Caribe  a finales  de  la  decada  de 
los  sesenta  del  siglo  XX  y extendida  hoy  por  todo  el 
Sur  del  planeta.  Es  una  teologia  que,  con  distintos 
acentos  en  funcion  de  los  contextos  en  que  se  desa- 
rrolla,  intenta  dar  respuesta  a los  desafios  que  proce- 
den  de  las  alteridades  negadas:  culturas,  mujeres, 
razas,  etnias,  etc.,  y del  mundo  de  la  pobreza  estruc- 
tural,  es  decir,  del  “otro  pobre",  asi  como  de  la  plura- 
lidad  de  religiones,  es  decir,  del  “otro  religioso". 


2.2.  En  el  islam 

El  islam  comparte  con  el  cristianismo  el  mismo 
horizonte  moral,  que  brota  del  monoteismo  etico  en 
que  ambos  se  ubican  y al  que  no  pueden  renunciar. 
Su  etica  muestra  profundas  afinidades  con  la  del 
cristianismo,  hasta  el  punto  de  que  no  resulta  dificil 
establecer  un  consenso  en  torno  a unos  minimos 
morales  entre  las  dos  religiones  y el  judaismo. 

Los  preceptos  morales  del  Coran  se  concretan  en 
ser  buenos  con  los  padres,  no  matar  a los  hijos  por 
miedo  al  empobrecimiento,  evitar  las  deshonesti- 
dades,  publicas  o secretas,  no  tocar  la  hacienda  de  los 
huerfanos,  sino  de  manera  conveniente,  hasta  que 
sea  mayor,  dar  con  equidad  la  medida  y el  peso  justo. 


3 M.  Gandhi,  Mi  vida  es  mi  mensaje.  Escritos  sobre  Dios,  la  verdad  y la 
no  violencia.  Introduction  y edicion  de  John  Dear.  Santander,  Sal 
Terrae,  2003,  pag.  63. 
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no  pedir  a nadie  sino  segun  sus  posibilidades,  ser 
justos  cuando  haya  que  declarar,  aun  cuando  se  trate 
de  un  pariente,  ser  fieles  a la  alianza  con  Allah  (6,151- 
153).  La  piedad,  para  el  Coran,  no  estriba  en  volver  el 
rostro  a Oriente  u Occidente,  sino  en  creer  en  Dios,  en 
la  Escritura  y en  los  profetas, 

. . . en  dar  de  la  hacienda ...  a los  parientes,  huerf  anos, 
necesitados,  viajero  (seguidor  de  la  causa  de  Dios), 
mendigos  y esclavos,  en  hacer  la  azala  (oracion 
institucional  obligatoria)  y dar  el  azaque  (impuesto- 
limosna  legal),  en  cumplir  con  los  compromises. . . 
(2,177). 

La  opcion  por  los  pobres  constituye  el  principio 
vertebrador  del  discurso  del  ayatollah  Jomeini  (1902- 
1989),  en  sintonia  con  el  discurso  de  la  teologia 
cristiana  de  la  liberacion  elaborada  en  America  Latina 
y el  Caribe: 

El  islam  ha  resuelto  el  problema  de  la  pobreza  y ha 
hecho  de  ella  el  principio  de  su  programa:  sadaqat 
(la  caridad)  es  para  los  pobres.  El  islam  es  consciente 
de  que  lo  primero  que  se  debe  remediar  es  la 
situation  de  los  pobres  4. 

Lo  mismo  que  el  cristianismo  y otras  religiones, 
el  islam  ha  inspirado  a muchos  dirigentes  politicos  y 
sociales  en  su  lucha  por  la  liberacion  de  palabra  y de 
obra.  En  su  interior  se  ha  llevado  a cabo  una  teologia 
de  la  liberacion. 

El  punto  de  partida  de  los  movimientos  de  libe- 
racion nacidos  en  el  islam  es  la  experiencia  de  opresion 
vivida  por  los  pueblos  musulmanes  y la  perdida  de 
su  identidad  cultural  y de  su  poder  social  durante  las 
etapas  colonial  y poscolonial.  Destacados  creyentes 
musulmanes  ven  en  el  Coran  y la  Sunna  proyectos 
originales  para  activar  una  forma  de  vida  integradora 
y liberadora.  Podemos  citar  a cuatro:  Sayyid  Abu'l- 
A'la  Mawdudi  (1903-1979),  dirigente  moral  y politico 
musulman  nacido  en  Aurangabad  (India),  quien  se 
mostro  critico  por  igual  de  la  sociedad  moderna 
conforme  al  modelo  occidental  y del  islam  tradicional, 
que  consideraba  osificado,  y defendio  el  retorno  a un 
islam  autentico;  el  doctor  irani  Ali  Shari'ati  (1933- 
1977),  a quien  John  L.  Esposito  considera  teologo  de 
la  liberacion  por  su  intento  de  combinar  el  credo 
islamico  liberador  con  el  pensamiento  sociopolitico 
moderno  emancipador;  el  indio  Asghar  Ali  Engineer, 
comprometido  en  la  defensa  de  los  derechos  humanos 
y a favor  de  la  armonia  entre  las  religiones,  hace 
remontar  los  elementos  liberadores  del  islam  al 
Profeta,  quien,  con  su  vida  y su  mensaje,  pretende 


4 Jomeini,  Islam  and  Revolution:  Writing  and  Declarations  of  Imam 
Khomeini.  Berkeley,  Mizan  Press,  1981,  pag.  120. 


responder  a las  situaciones  de  opresion  e injusticia, 
de  ignorancia  y superstition,  de  esclavitud  y discri- 
mination de  la  mujer,  imperantes  en  La  Meca. 


3.  Hermeneutica  feminista 
de  la  liberacion 


3.1.  El  Coran,  instrumento 

en  favor  de  la  liberacion  de  las  mujeres 

Desde  hace  varias  decadas  se  desarrollan  en  el 
islam  importantes  corrientes  reformistas  y feministas 
que  denuncian  el  monopolio  tradicional  de  los  va- 
rones,  y mas  en  concreto  de  los  "clerigos",  en  la 
exegesis  de  el  Coran,  asi  como  su  interpretation 
patriarcal,  contraria  al  espiritu  originario  y a su 
defensa  de  la  igualdad  entre  hombres  y mujeres. 
Estas  corrientes  pretenden  liberarse  de  la  casta  de  los 
intermediarios  y de  la  burocracia  de  los  ulemas,  pues 
creen  que  el  islam  se  basa  en  la  relacion  directa  de  los 
creyentes  con  Dios  y no  necesita  clerigos.  Reclaman 
el  derecho  de  las  mujeres  a acceder  directamente  a 
dichos  textos  y a interpretarlos  desde  la  perspectiva 
de  genero.  Perspectiva  que  las  lleva  a considerar  el 
Coran  como  un  importante  instrumento  en  favor  de 
la  liberacion  de  la  mujer.  ^.Son  asi  las  cosas  o dicho 
planteamiento  es  fruto  de  una  lectura  demasiado 
interesada? 

Ciertamente,  el  islam  constituye  un  avance  sig- 
nificative en  el  reconocimiento  de  la  dignidad  de  las 
mujeres.  Mas  aun,  como  observa  certeramente  Jadicha 
Candela,  sustituye  el  sistema  sociocultural  sexista 
vigente  en  la  Arabia  preislamica  por  un  sistema  huma- 
nitario  capaz  de  integrar  a las  distintas  minorias 
discriminadas:  a las  mujeres,  a las  ninas  huerfanas,  a 
los  esclavos,  etc.  Numerosos  son  los  textos  de  el 
Coran,  sobre  todo  los  de  la  epoca  de  La  Meca,  que 
reconocen  igualdad  de  derechos  y deberes  a los 
hombres  y a las  mujeres. 

De  entrada  cabe  constatar  que  no  existe  relato 
alguno  de  creation  de  la  mujer  a partir  de  una  costilla 
del  varon,  como  lo  hay  en  la  Biblia  judia  (Genesis 
2,21-22).  Relato  este  que  es  asumido  por  el  cristianismo 
y esta  muy  presente  en  el  imaginario  de  los  cristianos 
y de  las  instituciones  eclesiasticas  para  justificar  la 
superioridad  del  hombre  sobre  la  mujer  y las  rela- 
ciones  de  dependencia  y sumision  de  esta  al  varon. 
Segun  el  texto  coranico,  hombre  y mujer  son  creados 
iguales  sin  subordination  ni  dependencia  de  uno  a 
otro.  La  relacion  entre  los  creyentes  y las  creyentes  es 
de  amistad  y protection  mutua.  En  el  Coran  aparece 
25  veces  el  nombre  de  Adan,  que  no  es  arabe  sino 
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hebreo,  y en  21  de  ellas  tiene  el  significado  de  huma- 
nidad,  no  de  hombre- varon.  Tampoco  se  encuentra 
en  el  libro  sagrado  del  islam  un  relato  que  responsa- 
bilice  a la  mujer  del  pecado  y de  la  expulsion  del 
paraiso,  eomo  aparece  al  comienzo  de  la  Biblia  judia 
(Genesis  3,  6). 

En  la  situation  de  discrimination,  e incluso  de 
desprecio  hacia  su  vida,  en  que  se  encontraban  las 
mujeres  en  la  sociedad  arabe  preislamica,  el  Coran 
supone  un  avance  importante.  Era  tal  la  ofensa  que 
suponia  el  natimiento  de  una  niiia  en  aquella  sociedad, 
que  algunos  padres  llegaban  incluso  a matarla  al 
nacer,  como  constata  el  Coran,  que  condena  rotunda- 
mente  esa  practica: 

Cuando  se  le  anuncia  a uno  de  ellos  una  nina,  se 
queda  hosco  y se  angustia.  Esquiva  a la  gente  por 
vergiienza  de  lo  que  se  le  ha  anunciado,  pregun- 
tandosele  si  lo  conservara,  para  deshonra  suya,  o 
lo  escondera  bajo  tierra. . . jQue  mal  juzgan  (16,58- 
59). 

El  Coran  reconoce  igualdad  de  derechos  y de 
deberes  con  respecto  a la  religion  a hombres  y mujeres, 
como  demuestra  el  siguiente  texto  que  utiliza  un 
lenguaje  claramente  inclusivo  de  hombres  y mujeres: 

Dios  ha  preparado  perdon  y magnifica  recompensa 
para  los  musulmanes  y las  musulmanas,  los 
creyentes  y las  creyentes,  los  devotos  y las  devotas, 
los  sinceros  y las  sinceras,  los  pacientes  y las  pa- 
cientes,  los  humildes  y las  humildes,  los  que  y las 
dan  limosna,  los  que  y las  que  ayunan,  los  casos  y 
las  castas,  los  que  y las  que  recuerdan  mucho  a 
Dios  (33,35). 

La  recompensa  y la  buena  vida  por  las  buenas 
obras  alcanzan  a los  hombres  y a las  mujeres  creyentes 
por  igual  (16,97). 


3.2.  Tradiciones  patriarcales 

en  el  Coran  y hermeneutica  de  genero 

Hay,  con  todo,  textos  nitidamente  patriarcales 
que  defienden  la  superioridad  del  varon,  su  funcion 
protectora  de  la  mujer  y la  dependencia  de  esta.  En 
ellos  la  virtud  de  las  mujeres  se  vincula  esencialmente 
a la  devotion,  a la  obediencia  y a la  actitud  sumisa 
hacia  los  maridos.  La  rebeldia  se  considera  una  falta 
de  respeto  para  con  ellos  que  debe  ser  castigada. 
Leemos  en  el  Coran: 

Los  hombres  tienen  autoridad  sobre  las  mujeres  en 
virtud  de  las  preferencias  que  Dios  ha  dado  a unos 
mas  que  a otros  y de  los  bienes  que  gastan.  Las 
mujeres  virtuosas  son  devotas.  Y cuidan,  en 
ausencia  de  sus  maridos,  de  lo  que  Dios  manda 


que  cuiden.  j Amonestad  a aquellas  que  temais  que 
se  rebelen,  dejadles  solas  en  el  lecho,  pegadles!  Si 
os  obedecen,  no  os  metais  con  ellas  (4,34). 

(-Como  interpretan  las  teologas  feministas  y los 
teologos  reformistas  dentro  del  islam  este  texto  y 
otros  similares?  Todos  coinciden  en  que  reflejan  la 
mentalidad  de  la  epoca,  en  la  que  estaba  muy  arrai- 
gada  la  inferioridad  de  la  mujer.  Hay  quienes  creen 
que  los  textos  que  justifican  el  sometimiento  de  la 
mujer  al  varon  deben  entenderse  en  sentido  meta- 
forico.  En  general  se  tiende  a afirmar  que  la  traduction 
es  incorrecta.  Daraba  es  una  palabra  polisemica.  A 
raiz  del  juicio  contra  el  imam  de  Fuengirola,  los 
filologos  arabes  creen  que  el  imperativo  de  daraba  de 
4,34  no  puede  traducirse  por  "pegadlas"  o "dadles 
una  paliza".  La  traduction  correcta  seria  "dadles  un 
toque  de  atencion".  Hay  incluso  quienes  creen  que 
puede  traducirse  por  "haced  el  amor". 

Algunas  tendencias  feministas  islamicas  tienden 
a explicar  la  misoginia  y la  estructura  patriarcal  de 
muchas  de  las  sociedades  musulmanas  apelando  a la 
influencia  que  en  el  islam  ejercio  la  misoginia  del 
mundo  mediterraneo,  cuando  esa  religion  entro  en 
contacto  con  la  cultura  mediterranea.  La  propia  evo- 
lution de  la  tradition  del  Hadiz  parece  confirmar 
dicha  tendencia,  ya  que  las  primeras  compilaciones, 
basadas  en  las  informaciones  de  A'isha,  la  viuda  del 
Profeta,  defienden,  generalmente,  la  igualdad  entre 
hombres  y mujeres,  mientras  que  las  compilaciones 
posteriores  no  reconocen  tanta  importancia  a A'isha 
e introducen  una  serie  de  reglas  que  restringen  la 
libertad  de  las  mujeres. 

Las  tendencias  islamicas  reformistas  y feministas 
suelen  convenir  en  que  el  Coran  debe  interpretarse  a 
la  luz  de  los  derechos  humanos  y no  viceversa.  Eso  es 
aplicable  a los  textos  sagrados  de  todas  las  religiones. 
En  esa  linea  va  la  Declaration  Islamica  Universal  de 
los  Derechos  Humanos  proclamada  el  19  de  septiem- 
bre  de  1981  en  la  sede  de  la  UNESCO  por  el  Secretario 
general  del  Consejo  Islamico  para  Europa,  que 
defiende 

...un  orden  islamico  en  el  que  todos  los  seres 
humanos  sean  iguales  y nadie  goce  de  ningun 
privilegio  ni  sufra  una  desventaja  o una  discrimi- 
nation, por  el  mero  hecho  de  su  raza,  de  su  color, 
de  su  sexo,  de  su  origen  o de  su  lengua. 

Pero  esta  interpretation  no  se  queda  en  el  terreno 
de  los  principios.  Hay  personas  musulmanas  que  la 
llevan  a la  practica,  como  Shirin  Ebadi,  abogada  irani 
y profesora  de  Derecho  en  la  Universidad  de  Teheran, 
quien  recibio  el  Premio  Nobel  de  la  Paz  el  ano  pasado 
por  su  lucha  en  favor  de  los  derechos  humanos.  Ella 
es  una  practicante  musulmana  que  ha  levantado  la 
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voz  en  las  aulas  y en  su  despacho  contra  la  discrimi- 
nacion  de  las  mujeres  en  un  pais  musulman  como 
Iran,  donde  sigue  aplicandose  la  Shari'a.  Su  actitud 
viene  a mostrar  y a demostrar  no  solo  la  compatibi- 
lidad  entre  la  creencia  en  Allah  y la  defensa  de  los 
derechos  humanos,  sino  la  relacion  intrfnseca  entra 
ambos.  Shirim  Ebadf  defiende  la  igualdad  de  los 
hombres  y de  las  mujeres  y la  consiguiente  emanci- 
pacion  de  estas,  al  tiempo  que  considera  el  machismo 
una  enfermedad  como  la  hemofilia,  que  es  transmitida 
por  las  madres  a sus  hijos: 

Algunas  madres  tienen  en  su  cuerpo  los  elementos 
ocultos  de  la  enfermedad,  y aunque  ellas  no  la 
padecen,  se  la  transmiten  a sus  hijos  y los  enferman. 
Considero  este  mal  similar  a la  cultura  patriarcal 
en  el  mundo.  En  el  sistema  patriarcal,  son  las 
victimas,  pero,  al  mismo  tiempo,  son  las  que  trans- 
miten esa  cultura  a sus  hijos  varones.  No  se  puede 
olvidar  que  cada  hombre  represor  ha  sido  criado 
por  una  madre.  Las  mismas  madres  forman  parte 
del  ciclo  de  expansion  del  machismo. 


3.3.  Desde  la  perspectiva 
de  los  derechos  humanos 

y la  hermeneutica  de  la  sospecha 

Sin  interpretacion  las  religiones  desembocan  dere- 
chamente  en  el  fundamentalismo.  Sin  el  horizonte  de 
los  derechos  humanos  las  religiones  terminan  por 
justificar  practicas  contrarias  a la  dignidad,  la  libertad, 
la  igualdad  y la  inviolabilidad  de  la  persona,  como 
torturas,  malos  tratos,  violencia  de  genero,  ejecucio- 
nes,  etc.  Y lo  hacen  apelando  a Dios  para  dar  legiti- 
macion  religiosa  y validez  normativa  a esas  practicas, 
lo  que  implica  una  contradiccion,  puesto  que  se  invoca 
al  Dios  de  la  Vida  y de  la  Paz,  al  Dios  del  Perdon  y de 
la  Reconciliacion  para  practicar  la  venganza  y la 
violencia  — en  el  caso  que  nos  ocupa,  contra  las 
mujeres. 

El  cristianismo  y algunas  tradiciones  islamicas 
tienden  a defender  la  superioridad  del  varon  sobre  la 
mujer,  apoyandose  en  tres  presupuestos: 

a)  la  creacion  del  varon  antes  que  la  mujer,  surgida 
de  una  costilla  del  hombre,  lo  que  la  hace  ontologi- 
camente  inferior; 

b)  la  responsabilidad  de  la  mujer  en  el  primer 
pecado,  que  provoca  la  expulsion  del  paraiso; 

c)  la  tarea  auxiliar  de  servir  al  varon  que  se  le 
asigna  a la  mujer  y,  en  consecuencia,  el  caracter 
instrumental  de  su  existencia  5. 


5  Cf.  R.  Hassan,  "Las  mujeres  en  el  islam  y en  el  cristianismo",  en 
Concilium  253  (junio  1994),  pags.  39-44. 


El  recurso  a la  hermeneutica  critica,  de  la  sospecha, 
desde  la  perspectiva  de  genero,  vacia  de  contenido 
esos  tres  mitos  o principios  fundamentales,  que  estan 
grabados  en  el  imaginario  religioso  de  los  creyentes, 
en  sus  predicadores  y sus  teologos,  en  sus  institu- 
ciones,  y les  niega  toda  legitimidad. 

En  su  libro  pionero  La  Biblia  de  las  mujeres,  la 
teologa  catolica  estadounidense  Elisabeth  Cady  Stan- 
ton establecia  ya  en  1895-1898  6 los  principios  de  una 
nueva  hermeneutica  de  los  textos  fundantes  del  cristia- 
nismo y del  judaismo,  validos  tambien  para  el  islam: 
es  la  hermeneutica  de  la  sospecha,  que  cuestiona  el 
contexto  patriarcal,  el  lenguaje  patriarcal,  el  contenido 
patriarcal,  las  traducciones  patriarcales  y las  interpre- 
taciones  patriarcales  de  la  Biblia.  La  Biblia,  aseveraba 
Cady  Stanton,  es  un  libro  escrito  por  varones  que  ni 
han  visto  a Dios  ni  han  hablado  con  El.  La  herme- 
neutica de  la  sospecha  de  Cady  Stanton  ha  sido 
retomada  por  las  teologas  feministas  del  siglo  XX  con 
la  lectura  de  los  textos  biblicos  desde  la  perspectiva 
de  genero,  que  contempla  dos  momentos  metodo- 
logicos:  el  de  la  deconstruccion  y el  de  la  recons- 
truction. 

La  lectura  de  los  textos  fundantes  del  cristianismo 
y del  islam  desde  la  perspectiva  de  genero,  lleva 
derechamente  a superar  el  patriarcalismo  en  la  orga- 
nization de  ambas  religiones  y el  androcentrismo  en 
su  pensamiento  teologico.  Creo  llegado  el  momento 
de  establecer  una  alianza,  tanto  en  el  campo  de  la 
investigation  como  en  el  de  la  estrategia,  para  poner 
las  bases  de  una  teologia  islamo-cristiana  feminista 
que  recupere  las  tradiciones  biblicas  y coranicas  eman- 
cipatorias  de  las  mujeres  y de  los  sectores  excluidos, 
les  devuelva  su  dignidad  humana  y les  reconozca 
como  sujetos  politicos  en  la  sociedad  y sujetos  reli- 
giosos  en  sus  respectivas  comunidades  de  fe,  con 
plenitud  de  derechos,  sin  discriminaciones  por  razo- 
nes  de  genero,  etnia,  clase  o cultural  7 . n 


6 Madrid,  Ediciones  Catedra  (Universitat  Valencia,  Instituto  de  la 
Mujer),  2000. 

7 Un  ejemplo  de  esta  hermeneutica  son  los  libros  de  Fatima 
Mernisi,  escritora  marroqui  y profesora  en  el  Institut  Universitaire 
de  Recherche  Scientifique  de  la  Universidad  Mohamed  V de 
Marruecos,  especializada  en  el  estudio  de  la  condicion  femenina 
en  las  sociedades  musulmanas.  Entre  sus  obras,  cf.  Marruecos  a 
traves  de  sus  mujeres.  Madrid,  Ediciones  del  oriente  y del  medi- 
terraneo,  1998;  El  haren  politico.  El  profeta  y las  mujeres.  Madrid, 
Ediciones  del  oriente  y del  mediterraneo,  2002  (2a.  ed.),  obra  en  la 
que  investiga  los  origenes  del  islam  en  busca  de  las  causas  de  la 
actual  misoginia  en  las  sociedades  musulmanas. 
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INTERCULTURALIDAD  0 BARBARIE 

Once  tesis  provisionales 
para  el  mejoramiento  de  las  teorfas 
y practicas  de  la  interculturalidad  como 
alternativa  de  otra  humanidad 

Raul  Fornet-Betancourt 


Observation  preliminar 

Las  reflexiones  que  presento  a continuacion 
quieren  ofrecer  algunas  pistas  para  enfrentar  el  desafio 
que  sigue  significando  en  America  Latina  y el  Caribe 
la  opcion  por  ocuparse  de  la  interculturalidad  y por 
promover  su  enfoque.  Mis  reflexiones  intentan  ser, 
por  tanto,  consideraciones  interculturales.  Sin  em- 
bargo, debo  aclarar  de  entrada  dos  aspectos. 

Primero,  que  mis  consideraciones  versaran  evi- 
dentemente  sobre  la  interculturalidad,  pero  poniendo 
su  foco  de  atencion  en  la  finalidad  que  queremos 
alcanzar  mediante  ella.  El  objetivo  critico  a que  apunta 
la  interculturalidad  esta,  pues,  en  el  primer  piano  de 
mis  reflexiones,  y desde  el  intentare  considerar  la 
opcion  por  la  interculturalidad.  ^Por  que  este  modo 
de  proceder?  Porque  me  parece  que  la  clarificacion 
concienciadora  del  programa  alternativo  del  movi- 
miento  intercultural  es  decisiva  no  solo  para  saber 
con  que  temas  hemos  de  comenzar  y/o  priorizar 
cuando  optamos  por  la  interculturalidad,  sobre  todo 
en  el  piano  educativo  (que  sera  el  piano  de  fondo  de 
nuestras  consideraciones  aqui),  sino  tambien  para 
poder  determinar  mejor  el  metodo  o la  manera  como 
han  de  ser  tratados  los  temas  que  priorizan.  Saber 
concientemente  de  la  finalidad  por  la  que  trabajamos 
es,  pues,  importante  para  saber  de  que  debemos 
ocuparnos  hoy  y como  debemos  hacerlo.  Esto  quiere 
decir,  entonces,  que  mis  reflexiones  aqui  tienen  que 
ver  mas  con  las  condiciones  fundamen tales  de  teorias 
y practicas  encaminadas  a la  realization  de  la  finalidad 


del  programa  de  la  interculturalidad  que  con  aspectos 
concretos  de  la  investigacion  intercultural.  Y es  por 
eso  que  las  presentamos  como  pistas  para  el  mejora- 
miento de  las  condiciones  mismas  de  nuestro  trabajo 
intercultural,  y no  apenas  como  perspectivas  para 
mejorar  campos  concretos  de  la  investigacion  inter- 
cultural. Toda  mejoria  en  este  sector  concreto  implica 
mejorar  las  condiciones  teoricas  y practicas  dadas.  Es 
mas,  el  mejoramiento  de  las  condiciones  para  el 
ejercicio  de  interculturalidad  conlleva  necesariamente 
una  potentiation  de  los  campos  en  los  que  se  pueden 
llevar  a cabo  estudios  interculturales.  En  suma,  pues, 
mis  reflexiones  consideran  las  condiciones,  que  no 
aspectos  especificos,  de  los  estudios  interculturales; 
y ello,  repito,  a la  luz  de  la  finalidad  a cuyo  servicio 
esta  el  programa  intercultural. 

Y en  segundo  lugar  debo  aclarar  que,  como  se 
desprende  de  lo  anteriormente  senalado,  mis  refle- 
xiones se  mueven  en  un  nivel  de  cierta  generalidad 
para  poder  considerar  en  ellas  las  condiciones 
fundamentales  que  hoy  me  parecen  mas  relevantes 
para  mejorar  la  posibilidad  misma  de  visualizar  y 
realizar  lo  intercultural  en  toda  la  compleja  diversidad 
de  la  finalidad  que  lo  anima.  De  ahi  tambien  que 
presente  las  reflexiones  que  siguen  no  como  un 
discurso  que  desarrolla  alguna  cuestion  central  y se 
articula  como  un  estudio  sobre  un  tema  concreto,  sino 
mas  bien  en  la  forma  de  "tesis  provisionales"  cuyo 
sentido  e intention  es  la  comunicacion  de  "opiniones 
propositivas"  — jno  ideas  acabadas,  listas  para  su 
aplicacion! — de  cara  a la  intensification  de  un  debate 
compartido  sobre  reglas,  estrategias,  medidas  y 
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programas  comunes  para  mejorar  las  condiciones  de 
realization  de  la  interculturalidad  como  mediation 
hacia  una  humanidad  lograda  en  un  mundo  justo. 


Primera  tesis 

El  defecto  cardinal  de  gran  parte  de  la  filosofia 
occidental  dominante,  tanto  en  sus  sistemas  metro- 
politanos  originales  como  en  sus  formas  "incultu- 
radas"  en  Africa,  Asia  y America  Latina  y el  Caribe, 
es  la  busqueda  de  razones  absolutas  y de  evidencias 
apodicticas.  Es  cierto  que  esta  filosofia  conoce  desde 
sus  comienzos  en  Grecia  la  tradicion  de  la  "duda",  y 
que  ha  sabido  cultivarla  en  sus  diferentes  epocas  de 
desarrollo  hasta  hoy.  No  obstante,  como  muestran 
importantes  modelos  de  aplicacion  y de  continuation 
de  esta  tradicion  — pensemos  por  ejemplo  en  la  duda 
metodica  de  Rene  Descartes  o en  la  epoche  o reduction 
fenomenologica  de  Edmund  Husserl — , esa  misma 
tradicion  contestaria  resulta  a fin  de  cuentas  neutra- 
lizada  en  su  fuerza  negativa  y puesta  al  servicio  de  la 
afirmacion  de  la  linea  dominante  de  la  busqueda  de 
certezas  absolutas  y de  discursos  con  coherencia 
irrefutable  sobre  lo  real  y lo  humano  en  cuanto  tal. 

Teniendo  en  cuenta,  por  tanto,  el  desarrollo  de 
esta  filosofia,  es  decir,  las  consecuencias  del  impacto 
mundial  que  ha  tenido  por  su  expansion  tematica  e 
institucional  en  todos  los  continentes  de  la  tierra,  mi 
primera  tesis  para  un  debate  sobre  las  posibilidades 
de  mejorar  las  condiciones  para  pensar  y actuar  hoy 
interculturalmente  quiere  llamar  la  atencion  sobre  la 
necesidad  de  corregir  esa  cultura  de  las  (supuestas) 
razones  absolutas  y las  evidencias  irrefutables,  de  los 
discursos  apodicticos  y las  verdades  ultimas  incon- 
movibles.  Ya  que  entiendo  que  en  un  mundo  de 
razones  absolutas  y de  evidencias  es  imposible  pensar 
y actuar  interculturalmente.  Interculturalidad  supone 
diversidad  y diferencia,  dialogo  y contraste,  que  su- 
ponen  a su  vez  procesos  de  apertura,  de  indefinicion 
e incluso  de  contradiction.  Pero  este  es  precisamente 
el  horizonte  que  oculta  la  cultura  de  las  (supuestas) 
evidencias.  En  sentido  estricto,  alii  donde  reina  la 
evidencia  no  se  da  siquiera  la  necesidad  del  discurso 
o de  la  argumentation  *. 

Mejorar  las  condiciones  para  nuestras  teorias  y 
practicas  de  la  interculturalidad  supone  asi  hacer  la 
critica  de  las  consecuencias  de  la  expansion  de  esa 
cultura  filosofica  dominante  finalizada  por  el  ideal 
de  la  evidencia  y seguridad  absoluta,  que  requiere 
siempre  la  univocidad.  Y me  parece  que  esa  labor 
critica  debe  ser  doble.  Pues  por  una  parte  esta  el 


1 Ver  sobre  esto  los  aportes  de  Chaim  Perelman  y Lucie  Olbrechts- 
Tyteca,  especialmente  sus  obras  conjuntas:  Rhetorique  et  philosophie. 

Paris,  1952,  yTraitede  V argument  acidn.  La  nouvelle  rhetorique.  Paris, 
1958. 


momento  de  critica  cultural,  esto  es,  de  critica  de  la 
cultura  propiamente  dicho,  que  contemplaria  la  critica 
de  las  "evidencias  estructurales"  en  las  que  nos  mo- 
vemos  y que  condicionan,  por  consiguiente,  nuestras 
actividades  culturales  estructurales.  Pensamos,  por 
ejemplo,  en  la  institutionalization  de  las  "evidencias" 
de  la  cultura  dominante  en  los  dominios  de  la  eco- 
nomia,  de  la  politica,  de  la  investigation  cientifica,  de 
la  education,  tanto  primaria  como  secundaria  y 
superior,  de  la  difusion  cultural  o de  la  information. 
En  todos  estos  campos  estructurales,  como  en  muchos 
otros  que  no  he  mencionado,  funcionan  "evidencias" 
que  excluyen  sistematicamente  alternativas  posibles 
y que  deben  ser  criticadas  como  lo  que  en  realidad 
son:  potencias  aniquiladoras  de  diversidad  y disenso. 
En  el  nivel  de  este  momento  de  critica  cultural 
estructural  me  parece  que  sigue  siendo  util  el  recurso 
a los  analisis  de  Karl  Marx  sobre  la  ideologia  y su 
critica,  asi  como  a su  teoria  del  fetichismo. 

Y por  otra  parte  tenemos  el  momento  que  po- 
driamos  llamar  de  critica  de  la  conciencia  personal, 
que  connotaria  un  ejercicio  autocritico  de  los  habitos, 
teoricos  y practicos,  que  garantizan  nuestras  propias 
evidencias  personales  y que  deciden  por  ende  nuestro 
comportamiento  cultural.  Pero  esta  autocritica  deber 
ser  mas  que  una  deconstruction  de  las  evidencias 
asimiladas  o interiorizadas,  puesto  que  debe  com- 
prender  asimismo  el  examen  de  la  conciencia  que 
tenemos  de  esas  evidencias  y del  uso  que  hacemos  de 
ellas  como  generantes  de  coherencia  personal  o iden- 
tidad  individual.  Como  en  el  nivel  cultural  estructural, 
tambien  en  el  campo  de  la  conciencia  personal  las 
evidencias  ciegan  ante  las  diferencias,  el  cambio  y las 
transformaciones;  estrechan  el  horizonte  y detienen, 
dogmatizando,  el  casi  nunca  claro  flujo  de  la  vida. 
Desevidenciar  la  conciencia  personal  de  lo  que  pre- 
tendidamente  somos  o creemos  ser,  es  asi  tarea  auto- 
critica que  mejora  nuestras  condiciones  para  pensar  y 
hacer  interculturalmente,  ya  que  nos  abre  a otras 
posibilidades  de  ser,  tanto  dentro  como  fuera  de 
nuestro  ambito,  al  descentrar  la  conciencia  de  la 
propia  identidad.  En  este  nivel  considero  utiles  la 
practica  de  la  meditation  de  las  culturas  orientales  o 
el  uso  del  examen  de  conciencia  en  la  espiritualidad 
occidental,  asi  como  momentos  de  la  etica  del  ciudado 
de  si  mismo  desarrollada  por  el  Michel  Foucalt 1  2 * 
tardio  o el  metodo  de  la  mala  fe  propuesto  en  el 
analisis  existencial  de  Jean-Paul  Sartre  . 


2 Cf.  Michel  Foucault,  Histoire  de  la  sexualite.  Paris,  1976  y ss.; 
principalmente  el  tomo  3:  he  souci  de  soi.  Paris,  1984;  "U  etique  du 
souci  de  soi  comme  practique  de  liberte",  en  Concordia  6 (1984), 
pags.  99-116;  y "Hermeneutique  du  sujet",  en  Concordia  12  (1988), 
pags.  44-68. 

* Cf.  Jean-Paul  Sartre,  L'etre  et  le  neant.  Paris,  1943,  especialmente 
pags.  85ss.643ss. 
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Segunda  tesis 

A mas  tardar  desde  la  fuerte  impronta  del  carte- 
sianismo,  el  desprecio  por  los  saberes  contextuales, 
sensibles  y con  sabor  a..v  que  son  siempre  saberes 
contingentes,  forma  parte  del  buen  tono  en  la  cultura 
filosofica  dominante.  Es  el  buen  tono  de  la  abstraccion 
y de  la  liturgia  o el  culto  del  saber  especulativo,  que 
tritura  el  peso  real  de  las  diferencias  en  aras  de  un 
conocimiento  desrealizador  y desmundanizante  que 
no  baja  a viajar  por  el  mundo  siguiendo  el  itinerario 
de  sus  culturas,  sino  que  eleva  el  mundo  a conceptos 
que  trans-substancializan  realidades  en  identidades 
ideales  reductibles.  Un  mejoramiento  de  las  condi- 
ciones  para  pensar  y practicar  la  interculturalidad  en 
el  mundo  de  hoy,  requiere  hacer  frente  a esta  liturgia 
filosofica  del  abstraccionismo  conceptual  porque  sin 
mundo  real,  que  es  siempre  un  intermundo  de 
multiples  contextualidades,  no  hay  lugar  ni  ocasion 
para  que  nazca  lo  intercultural. 

Por  eso  mi  segunda  tesis  propone  contrarrestar 
esa  liturgia  de  conceptos  niveladores  de  lo  real  con 
una  cultura  de  conocimientos  contextuales,  que 
reflejan  la  insercion  en  las  experiencias  concretas  que 
hace  la  gente  en  sus  respectivos  proyectos  de  vivir 
con  dignidad.  Por  eso  no  se  trata,  en  la  propuesta  de 
esta  tesis,  simplemente  de  reclamar  la  recuperacion 
de  la  contextualidad  para  oponer  al  saber  abstracto 
un  conocimiento  contextual.  Se  trata  tambien  de  eso; 
pues,  como  decia,  sin  contextualidad  no  hay  base 
para  el  desarrollo  del  dialogo  intercultural  que  es 
intercambio  e interaccion  entre  mundos  contextuales. 
Pero  importante  es,  sobre  esa  base,  tomar  conciencia 
de  que  la  contextualidad  o,  mejor  dicho,  las  contex- 
tualidades, cuya  validez  cognitiva  reclamamos,  son 
situacionales. 

Las  contextualidades  de  las  que  hablamos  son 
indicativas  de  situaciones.  Y de  ahi  precisamente 
viene  su  riqueza  para  el  dialogo  intercultural  porque, 
en  tanto  que  situaciones,  las  contextualidades  no  nos 
hablan  unicamente  del  lugar  o sitio  donde  se 
encuentra  la  gente,  sino  asimismo  de  la  experiencia 
que  hace  — tanto  en  sentido  activo  de  lo  que  "pone  en 
obra",  como  en  el  pasivo  de  lo  que  le  "sucede" — en 
sus  respectivos  contextos;  o sea,  que  nos  informan 
ademas  sobre  la  disposicion  en  que  se  esta  en  un 
contexto,  sobre  el  estado  en  que  se  esta  en  el  y,  en 
consecuencia,  sobre  la  valoracion  del  mismo.  Con- 
textualidades son  de  este  modo  topologias  de  lo 
humano,  y por  eso  su  recuperacion  es  indispensable 
para  rehacer  el  mapa  antropologico  de  la  humanidad 
en  toda  su  diversidad.  Aunque  yendo  al  punto  que 
mas  interesa  para  el  aspecto  que  quiere  resaltar  esta 
segunda  tesis,  diria  que  en  vistas  a mejorar  las  con- 
diciones  para  el  ejercicio  de  la  interculturalidad  mucho 
depende  de  si  aprendemos  a plantear  y a llevar  a cabo 
la  comunicacion  con  los  otros  y las  otras  como  un 


dialogo  de,  sobre  y entre  situaciones  de  lo  humano,  y 
no  como  un  intercambio  de  ideas  abstractas  orientado 
a embellecer  la  liturgia  o el  culto  del  pensamiento 
desrealizante.  Orientadores  en  este  sentido  creo  que 
podrian  ser  el  pensamiento  de  Jose  Marti  4 con  su 
proyecto  de  un  filosofar  para  la  vida,  la  tradicion  de 
la  filosofia  popular  5 o el  filosofar  desde  situaciones 
de  Jean-Paul  Sartre  6. 


Tercera  tesis 

El  desprecio  de  las  contextualidades,  para  cuya 
superacion  — dicho  sea  de  paso — no  basta  sencilla- 
mente  la  inocente  vuelta  fenomenologica  a las  cosas 
mismas  porque  se  trata  de  descubrir  tambien  las 
estructuras  injustas  que  las  "ocultan",  conlleva  natu- 
ralmente  el  desprecio  de  las  encarnaciones  de  la 
misma  condicion  humana.  Podemos  constatar,  en 
efecto,  que  es  igualmente  de  buen  tono  en  la  cultura 
filosofica  dominante  desdenar  la  fragilidad  de  los 
seres  humanos  vivientes  y concretos  para  preferir 
hablar  de  lo  humano  en  general,  de  la  conditio  humana 
sin  mas,  y hacerlo  en  lo  posible  desde  el  recurso  a un 
sujeto  trascendental.  El  culto  de  los  conceptos  abs- 
tractos  implica  asi  en  este  nivel  el  culto  del  "Hombre" 
sin  mas.  Y es  verdad  que  la  liturgia  del  abstraccionismo 
no  conoce  ya  el  culto  de  los  "santos",  pero  si  conoce 
curiosamente  en  este  nivel  el  culto  del  "heroe"  puesto 
que  ese  es,  y no  otro,  el  papel  que  le  asigna  a la 
invencion  del  sujeto  trascendental  como  concepto  de 
lo  humano  en  si. 

La  recuperacion  de  las  contextualidades  situacio- 
nales significara,  por  ende,  asumir  asimismo  la  tarea 
de  contradecir  el  culto  del  ser  humano  en  abstracto 
con  el  desarrollo  de  antropologias  contextuales  7. 
Que  den  cuenta  no  solo  de  la  fragilidad  de  la  condi- 
cion humana  como  nota  distintiva  de  su  corporalidad 
viviente,  lo  mismo  que  de  la  diversidad  de  situaciones 
en  que  se  vive  y experimenta  la  fragilidad  de  ser  este 
humano,  aqui,  ahora  y en  estas  condiciones  sociales, 
culturales,  economicas,  etc.  Esto  supone,  por  otra 
parte,  una  revision  radical  de  la  cuestion  de  la  sub- 


4 Marti  proyectaba  escribir  una  "filosofia  de  la  vida"  con  base  en 
la  consulta  del  "libro  de  vida".  Cf.  Jose  Marti,  "Cuadernos  de 
apuntes",  en  Obras  completas.  La  Habana,  1975,  tomo  19.  Ver  sobre 
esto:  Raul  Fornet-Betancourt,  Marti  (1853-1895).  Madrid,  1998. 

5 Lo  que  aqui  llamo  "filosofia  popular"  es  un  movimiento  complejo 
que  se  articula  como  tal  en  el  contexto  sociocultural  de  la  ilustracion 
alemana  del  siglo  XVIII,  si  bien  repercute  e influye  en  varios 
paises  europeos  y latinoamericanos  y caribenos.  Para  su  desarrollo 
e historia  ver  Raul  Fornet-Betancourt,  Modelle  befreiender  Theorie  in 
der  europdischen  Philosophiegeschichte.  Frankfurt,  2002,  pags.  175- 
268.  En  America  Latina  y el  Caribe  recupero  el  concepto  Noe 
Cevallos.  Cf.  su  obra:  Actitud  itinerante y otros  ensayos.  Lima,  1985. 

6 Cf.  Jean-Paul  Sartre,  Situations,  I-X.  Paris,  1947-1976. 

7 Sobre  el  planteamiento  de  la  antropologia  contextual  puede 
verse  Fred  Poche,  Sujet,  parole  et  exclusion.  Paris,  1996. 
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jetividad  humana  o,  si  se  prefiere,  del  tema  del  sujeto. 
Pues  una  antropologia  contextual  debera  poder  mos- 
trar  que  el  sujeto  humano,  en  tanto  que  ser  corporal 
viviente,  mundano  y social,  se  personifica  como  un 
contorno  especifico  de  su  respectiva  contextualidad 
situacional.  Vale  decir,  que  se  trataria  de  redimen- 
sionar  la  clasica  discusion  acerca  de  la  subjetividad 
desde  las  experiencias  y necesidades  de  seres  huma- 
nos  concretos  y desde  sus  diferentes  imaginarios. 
Util  seria  aqui,  entre  otros  muchos  recursos,  la  expe- 
riencia  historica  del  pensamiento  semita  o,  mas  re- 
cientemente,  los  esbozos  antropologicos  de  Miguel 
de  Unamuno  8,  con  su  "apologia"  del  ser  humano  de 
carne  y hueso,  y de  Jose  Ortega  y Gasset  9 en  el 
marco  de  su  proyecto  de  una  razon  vital;  sin  olvidar 
los  aportes  que  realizan  hoy  Franz  Hinkelammert  y 
el  grupo  del  DEI  a favor  de  una  vuelta  al  sujeto 
viviente  10 *. 


Cuarta  tesis 

La  busqueda  de  la  evidencia  y la  univocidad,  el 
culto  de  la  conceptualizacion  abstracta  y el  subsi- 
guiente  desprecio  de  lo  contextual,  incluyendo  el 
desprecio  por  el  sujeto  concreto,  han  hecho  cada  vez 
mas  necesario  en  el  desarrollo  de  la  historia  de  la 
filosofia  dominante  que  se  postule  y afirme  la  exis- 
tencia  de  una  razon  filosofica  unica  como  criterio  y 
medida  de  toda  argumentation  racional  posible.  Y 
sabemos  tambien  que  con  la  absolutizacion  de  esta 
razon  por  el  racionalismo  europeo  moderno,  ese  me- 
dio de  humanization  que  era,  y es,  la  capacidad 
reflexiva  de  los  seres  humanos,  deja  de  ser  tal  para 
convertirse  en  un  fin  en  si  misrno.  Absuelta  de  la 
precaria  contigencia  humana  y de  la  equivocidad  de 
las  contextualidades  situacionales,  la  razon  es  entro- 
nizada  como  instancia  suprahumana  y supracultural. 
Para  el  mundo,  para  los  seres  humanos  y su  historia 
es  ahora  esa  razon  la  Ley  que  los  regula  y que  ellos, 
por  tanto,  deben  internalizar.  De  este  modo  la  razon 
absolutizada  e hipostasiada  no  es  unicamente  fin 
ordenador.  Es  de  igual  modo,  y acaso  sobre  todo,  un 
principio  subordinador;  y,  por  los  mismo,  aniquilador 
de  las  diferencias. 

Se  sobreentiende  que  bajo  el  reinado  de  esta 
razon  la  interculturalidad  es  imposible  y que  el  mejo- 
ramiento  de  las  condiciones  para  su  practica  requiere 


8 Cf.  Miguel  de  Unamuno,  Del  sentimiento  trdgico  de  la  vida.  Madrid, 
1971. 

9 Cf.  Jose  Ortega  y Gasset,  "Sobre  la  razon  historica",  en  Obras 
completas.  Madrid,  1983,  tomo  12. 

10  Cf.  Franz  Hinkelammert,  El  grito  del  sujeto.  San  Jose,  1998;  y El 

sujeto  y la  ley.  El  retorno  del  sujeto  reprimido.  Heredia  (Costa  Rica), 

2003;  para  los  aportes  del  equipo  ver  la  revista  Pasos. 


una  especie  de  rebelion  contra  la  Ley  que  representa 
la  razon  absoluta;  la  rebelion  de  las  contextualidades 
situacionales  subordinadas  a un  orden  abstracto  que 
las  condena  a la  desaparicion.  Solo  asi  podran  emerger 
voces  y discursos  liberados  que,  anulando  la  cultura 
del  sometimiento  a una  Razon  que  se  entiende  como 
potencia  legisladora,  hacen  posible  una  cultura 
razonada  de  las  muchas  formas  contextuales  en  que 
los  humanos  dan  razon  de  la  situation  de  su  condition. 
Si  queremos  mejorar  las  condiciones  para  pensar  y 
actuar  interculturalmente,  debemos  entonces  afrontar 
tambien  la  labor  de  la  critica  contextual  de  la  razon 
entronizada  como  Ley.  Lo  que  quiere  decir  sin  em- 
bargo que  debemos  insertar  ese  trabajo  critico  en  los 
movimientos  sociales,  politicos  y culturales  de  todos 
y todas  los/las  que  luchan  por  el  reconocimiento  de 
su  diferencia,  ya  que  sin  ese  momento  de  rebeldia  no 
hay  critica.  Son  esos  movimientos  los  que  muestran 
que,  si  se  me  permite  usar  una  simbologia  de  la 
teologia  cristiana,  la  "resurrection  de  la  carne"  es 
posible,  es  decir,  que  las  contextualidades  situacio- 
nales, cargadas  de  historia  y de  vida,  irrumpen  en  el 
curso  del  mundo  imprimiendole  muchos  rostros  y 
ritmos.  Pistas  importantes  para  la  critica  de  la  razon 
totalitaria  nos  las  ofrecen,  entre  otros,  Maurice  Mer- 
leau-Ponty  n,  Jean-Paul  Sartre  12 , la  teoria  critica  13, 
Emmanuel  Levinas  14,  la  etica  del  discurso  15  o la 
filosofia  de  la  liberacion  16. 


Quinta  tesis 

Pero,  justo  en  tanto  que  momento  para  fomentar 
el  dialogo  intercultural,  la  critica  contextual  y situa- 
cionista  de  la  razon  abstracta  nos  deberia  ayudar  a 
comprender  que  hay  que  ir  mas  alia  de  las  criticas 
realizadas  hasta  ahora  a la  razon  filosofica  dominan- 
te. Quiero  decir  que,  aprovechando  los  aportes  de  las 
criticas  que  acabamos  de  mencionar  y de  otros  plan- 
teamientos  criticos  como  los  que  vienen  de  la  filosofia 


Cf.  Maurice  Merleau-Ponty,  Phenomenologie  de  la  perception. 
Paris,  1945;  Les  Aventures  de  la  dialectique.  Paris,  1955;  Le  visible  et 
l' invisible.  Paris,  1960. 

12  Cf.  Jean-Paul  Sartre,  Critique  de  la  raison  dialectique.  Paris,  1960. 

13  Cf.  (entre  otros  muchos  autores  y obras):  Theodor  W.  Adorno, 
Negative  Dialektik.  Frankfurt,  1966;  Max  Horkheimer/Theodor  W. 
Adorno,  Dialektik  der  Aufklarung.  Frankfurt,  1971;  y Herbert 
Marcuse,  El  hombre  unidimensional.  Mexico  D.  F.,  1968;  Razon  y 
revolucion.  Madrid,  1971. 

14  Cf.  Emmanuel  Levinas,  Totalite  et  infini.  La  Haye,  1980. 

15  Cf.  Karl-Otto  Apel,  Transformation  der  Philosophie.  Frankfurt, 
1976;  y Jurgen  Habermas,  Theorie  des  kommunikativen  Handelns. 
Frankfurt,  1987. 

16  Cf.  Enrique  Dussel,  Metodo  para  una  filosofia  de  la  liberacion. 
Salamanca,  1974;  Arturo  A.  Roig,  Teoria  y critica  del  pensamiento 
latinoamericano.  Mexico  D.  F.,  1981;  y Juan  Carlos  Scannone,  Nuevo 
punto  de  partido  de  la  filosofia  latinoamericana . Buenos  Aires,  1990. 
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posmoderna  ]/  o de  los  "Estudios  culturales"  18  y 
"Estudios  poscoloniales"  19  — es  logico  que  no  po- 
demos  mencionarlos  a todos — > se  trataria  de  replan- 
tear  el  objetivo  mismo  que  ha  perseguido  hasta  hoy 
— al  menos  en  el  area  de  la  filosofia  europea — la  critica 
de  la  razon  filosofica,  desde  las  famosas  criticas  de 
Kant  20  a la  critica  de  la  razon  dialectica  de  Sartre  21 , 
preguntandonos  si  el  ideal  de  la  convivencia  intercul- 
tural,  esto  es,  de  una  humanidad  que  se  recrea  desde 
la  practica  de  la  convivencia  entre  todas  sus  tradiciones 
culturales,  no  pide  que  el  enfoque  intercultural,  y en 
concreto  la  filosofia  intercultural,  en  cuanto  medio 
para  contribuir  a realizar  dicho  ideal,  pase  de  la  critica 
que  se  aplica  a la  reconstruction,  recomposition  y/ o 
transformation  de  la  razon  mediante  la  reconside- 
ration de  todos  sus  posibles  tipos  de  racionalidad  a 
un  proceso  de  contestation  de  las  formas  contextua- 
les,  y sus  tradiciones,  en  que  la  humanidad  da  cuenta 
de  las  situaciones  de  su  vida,  llameseles  a estas  formas 
de  argumentacion,  de  reflexion,  de  juicio,  o no. 

La  filosofia  intercultural  tendria  asi  la  obligation 
de  impulsar  una  critica  de  las  criticas  (occidentales) 
de  la  razon  filosofica,  justo  con  la  intention  de  so- 
brepasar  ese  horizonte  critico  mediante  la  propuesta 
alternativa  de  un  proceso  abierto  (vale  decir,  sin 
definiciones  previas  de  lo  que  cabe  o no  llamar  "ra- 
zon") de  consul ta  y de  comunicacion  entre  las  maneras 
en  que  la  humanidad  articula  situacionalmente  lo 
que  le  preocupa  o desea,  lo  que  sabe  o quiere  saber,  lo 
que  debe  hacer  o no  hacer,  etc.  En  una  palabra:  a la 
epoca  — todavia  occidental — de  la  critica  de  la  razon 
filosofica  deberia  seguir  la  epoca  de  una  cultura  de 
las  "razones"  en  dialogo.  Para  mejorar  la  teoria  y 
practica  de  la  interculturalidad  es  urgente  iniciar  esta 
nueva  epoca  porque  mientras  siga  vigente  — aunque 
sea  solo  en  la  forma  de  un  "fantasma" — la  idea  de 
una  razon  filosofica  transcultural,  seguira  teniendo 
la  cultura  filosofica  occidental  un  peso  indebido  que 
desequilibra  el  dialogo;  es  mas,  seguiran  vigentes  los 


17  Cf.  (entre  otros):  Jaques  Derrida,  L'ecriture  et  la  difference.  Paris, 
1967;  La  dissemination.  Paris,  1972;  Francois  Lyotard,  Le  Differend. 
Paris,  1984;  Le  Postmoderne  explique  aux  enfants.  Paris,  1986;  y 
Gianni  Vattimo,  El  fin  de  la  modernidad.  Barcelona,  1986;  y Las 
aventuras  de  la  diferencia.  Barcelona,  1986. 

18  Cf.  Stuart  Hall,  "Cultural  Studies:  two  paradigms",  en  Media, 
Culture  and  Society  2 (1980),  pags.  57-72;  y como  coeditor:  Culture, 
Media,  Language.  London,  1980.  Ver  ademas  Karl  H.  Homing/ 
Rainer  Winter  (eds.),  Widerspenstige  Kulturen.  Cultural  Studies  als 
Herausforderung.  Frankfurt,  1999. 

19  Cf.  Beatriz  Gonzalez  Stephan  (eda.),  Cultura  y Tercer  Mundo. 
Caracas,  1996;  Santiago  Castro  Gomez/Eduardo  Mendieta  (eds.), 
Teon'as  sin  disciplina.  Mexico  D.  F.,  1998;  y Walter  Mignolo,  The 
darker  Side  of  the  Renaissance.  Michigan,  1995;  y (como  editor), 
Capitalismo  y geopolitica  del  conocimiento . Buenos  Aires,  2001. 

20  Immanuel  Kant,  Critica  de  la  razon  pura.  Buenos  Aires,  1968; 
Critica  de  la  razon  practica.  Buenos  Aires,  1968;  y Critica  del  juicio. 
Madrid,  1958. 

21  Cf.  Jean-Paul  Sartre,  Critique  de  la  raison  dialectique,  op.  cit. 


prejuicios  y las  dudas  sobre  la  "validez"  racional  de 
los  modos  en  que  en  otras  culturas  se  da  cuenta  de  la 
condition  humana  y sus  situaciones.  En  este  piano 
me  parece  que  nos  pueden  orientar  las  filosoflas 
contextuales  que  se  desarrollan  en  Africa  22,  Asia  23  y 
America  Latina  y el  Caribe  24. 

Y no  hay  que  tener  miedo  de  que  esta  nueva 
epoca  de  una  cultura  de  las  "razones"  en  dialogo 
pueda  desembocar  en  un  desenfrenado  relativismo 
cultural.  Ni  el  dogmatismo  ni  el  fundamentalismo, 
como  tampoco  fingidos  consensos  artificiales,  dan  la 
clave  para  resolver  lo  problematico  que  hay  en  el 
relativismo  cultural.  Esa  clave  debe  buscarse  mas 
bien  en  la  paciente  convivencia  de  razones  situacio- 
nales  que  contrastan  las  referencias  de  fondo  de  sus 
explicaciones,  ritos,  simbolos  e imaginarios,  iniciando 
de  esta  suerte  un  proceso  de  aprendizaje  conjunto  en 
el  que  la  mutua  correction  o,  por  decirlo  con  un  giro 
mas  positivo,  el  perfeccionamiento  reciproco  es  una 
dimension  casi  obvia  de  la  misma  convivencia.  Tra- 
bajando  por  la  convivencia  humana  la  intercultu- 
ralidad es  el  arte  de  relacionar  y de  hacer  conscientes 
las  relaciones,  es  teoria  y practica  de  relaciones;  y,  en 
cuanto  tal,  da  realmente  la  clave  para  superar  el 
escollo  del  relativismo  cultural,  ya  que  como  expresion 
de  un  exceso  etnocentrico  el  relativismo  cultural  vive 
de  la  ausencia  de  relaciones. 


Sexta  tesis 

Uno  de  los  habitos  heredados  de  la  cultura  filo- 
sofica dominante  que  todavia  mantenemos,  debido 
sobre  todo  a la  presion  que  sigue  ejerciendo  su  con- 
ception de  la  razon  y de  la  argumentacion  racional, 
es  el  de  plantear  la  interculturalidad  en  terminos  de 
un  desafio  de  inteligencia  o dialogo  entre  raciona- 
lidades  diferentes.  Asi,  por  ejemplo,  la  filosofia  inter- 
cultural se  entiende  con  frecuencia  como  un  espacio 


22  A titulo  de  ejemplo  cf.  Raphael  O.  Kechukwu  Madu,  African 
Symbols,  Proverbs  and  Myths.  Owerri,  1996;  Charles  Mittelberger, 
A sabedoria  do  povo  Cuanhama.  Lubango  (Angola),  1990;  Justin 
Nnadozie,  African  Modernity  Crisis.  Benin  (Nigeria),  2000;  Gerald 
J.  Wanjoki,  The  Wisdom  and  Philosophy  of  the  Gikuyu  Proverbs. 
Nairobo,  1997;  y para  visiones  generates:  Ulrich  Lolke,  Kritische 
Traditionen.  Afrika  Philosophic  als  Ort  der  Dekolonisation.  Frankfurt, 
2001;  y Lidia  Procesi/ Martin  Nkafu  Nkemnkia  (Hrsg.),  Prospettive 
di  Filosofia  Africana.  Roma,  2001 . 

23  A titulo  de  ejemplo  cf.  Lidia  Briill,  Die  japanische  Philosophie. 
Darmstadt,  1989;  Raimon  Panikkar,  La  experiencia  filosofica  de  la 
India.  Madrid,  2000.  Pero  sobre  todo  ver  los  estudios  en  el  numero 
monografico  "Philosophizingin  Asia"  de  la  revista  Vijhnadipti.  A 
Joumalof  Philosophico-Theological  Reflection  6 (2004). 

24  A titulo  de  ejemplo  cf.  Josef  Estermann,  Filosofia  andina.  Quito, 
1998;  Carlos  Lenkersdorf,  Filosofar  en  clave  tojo  labal.  Mexico,  2002; 
Hugo  Moreno,  Introduccion  a la  filosofia  indigena.  Riobamba,  1983; 
y para  una  vision  panamericana:  Carlos  Beorlegui,  Historia  del 
pensamiento  filosofico  latinoamericano.  Bilbao,  2004. 
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de  encuentro  entre  distintos  logos  o formas  reflexivas 
de  pensar.  ^No  resulta  elocuente  en  este  sentido,  por 
citar  nada  mas  este  modelo  concreto,  que  seproyecte 
la  filosofia  intercultural  como  un  polylogo?  25 . 

Y por  entender  que  este  habito  resulta  con- 
traproducente  para  lo  que  queremos  alcanzar  con  la 
practica  de  la  interculturalidad  y para  la  intercul- 
turalidad  misma;  o sea,  por  creer  que  es,  por  tanto, 
una  de  las  condiciones  que  hay  que  cambiar  para 
mejorar  nuestro  uso  de  la  interculturalidad,  puesto 
que  la  reduce  al  intercambio  en  el  piano  de  la  concep- 
tualizacion  formal,  propongo  como  sexta  tesis  la  arti- 
culacion  del  dialogo  intercultural  a partir  de  practicas 
culturales  concretas.  Mas  que  un  dialogo  entre  "cul- 
turas"  deberia  ser,  pues,  como  ya  decia,  un  dialogo 
de  situaciones  humanas.  Esto  significa  que  lo  que  la 
interculturalidad  debe  relacionar,  promoviendo 
ademas  la  conciencia  de  esta  accion,  es  la  diversidad 
de  sujetos  humanos  concretos,  la  diversidad  de  los 
mundos  situacionales  en  que  seres  humanos  vivientes 
viven  y organizan,  justamente  a su  manera  situacional, 
sus  necesidades  y aspiraciones.  Asunto  del  dialogo 
intercultural  es  por  eso  aprovechar  el  fomento  de  las 
relaciones  entre  sujetos  contextuales  en  situacion  para 
elaborar  pistas  que  permitan  un  mejor  discernimiento 
de  lo  que  llamamos  subjetividad  humana,  de  los 
procesos  de  constitucion  de  subjetividad  y de  las 
formas  de  expresion  y/o  realizacion  de  la  misma. 
Asimismo,  habria  que  proyectar  el  dialogo  inter- 
cultural como  el  espacio  donde  se  discierne  la  bondad 
de  las  necesidades  y los  deseos,  las  memorias  y los 
imaginarios,  etc.,  por  los  que  se  definen  los  sujetos  en 
y desde  sus  contextos  de  vida. 

Un  dialogo  intercultural  como  dialogo  de  situa- 
ciones entre  sujetos  concretos  que  hablan  de  sus 
memorias  y planes,  de  sus  necesidades  y deseos,  de 
sus  fracasos  y suenos,  es  decir,  del  estado  real  de  su 
condicion  humana  en  una  situacion  contextual  espe- 
cifica,  se  presenta,  por  ultimo,  como  el  lugar  donde  se 
replantea  la  cuestion  de  la  intersubjetividad.  Apun- 
tando  a una  resignificacion  intercultural  — en  el 
sentido  que  vamos  dando  a este  termino — de  la 
intersubjetividad,  el  replanteamiento  de  que  hablo 
encontraria  un  primer  eje  de  ensayo  en  el  discerni- 
miento de  las  memorias  y los  proyectos  de  los  otros 
sujetos  con  quienes  situacionalmente  nos  encon- 
tramos,  asi  como  en  el  contraste  con  nuestras  propias 
tradiciones  y aspiraciones,  para  decidir  con  base  en 
ese  encuentro  si  hacemos  o no  camino  comun  o, 
mejor  dicho,  como  trazamos  un  proyecto  humano 
capaz  de  engendrar  encuentros  cada  vez  mas  comu- 
nitarios.  Se  trataria,  en  una  frase,  de  ensanchar  las 


25  Cf.  Me  refiero  al  modelo  vinculado  a la  "Wiener  Gesellschaft  fur 
Interkulturelle  Philosophic",  cuyo  organo  de  expresion  es  una 
revista  que  lleva  precisamente  el  programatico  nombre  de  Polylog. 


SETIEMBRE 

OCTUBRE 


posiblidades  de  crear  comunidad  como  base  para 
una  intersubjetividad  que  es  expresion  no  de  un 
reconocimiento  abstracto  o formal  del  otro,  sino 
manifestation  de  practica  de  convivencia. 

Tambien  se  podria  decir  que  este  primer  eje  del 
replanteamiento  de  la  cuestion  de  la  intersubjetividad, 
no  es  otro  que  el  de  tomar  procesos  reales  de  solida- 
ridad  como  lugar  para  rehacer  la  subjetividad  humana 
y sus  expresiones  identitarias  situacionales.  De  donde 
se  desprende  que  el  segundo  eje  de  este  replantea- 
miento deberia  estar  conformado  por  la  fundacion 
y/o  acompanamiento  de  grupos  interculturales  de 
accion.  El  foco  aqui  seria  redescubrir,  redimensio- 
nando,  la  categoria  de  "grupo"  en  tanto  que  espacio 
de  reunion  de  subjetividades  que  se  recrean  retipro- 
camente  por  la  alianza  que  fundan  y practican  al 
reconocerse  justo  como  grupo.  Cabe  indicar,  por  otro 
lado,  que  esta  consideration  de  la  cuestion  de  la 
intersubjetividad  a la  luz  de  procesos  contextuales  e 
interculturales  de  solidaridad  con  el  otro  y de  emer- 
gencia  de  grupos  de  alianza  para  la  convivencia  es 
decisiva  para  la  configuration  futura  de  nuestras 
referencias  culturales  de  origen,  asi  como  para  la 
actualization  de  las  identidades  en  las  que  hoy  nos 
reconocemos  con  nuestras  respectivas  diferencias. 
Pues  me  parece  que  si  cambian  las  condiciones  de 
constitucion  y de  ejercicio  de  la  intersubjetividad,  si 
cambian,  por  consiguiente,  nuestras  mismas  practicas 
como  sujetos  y co-sujetos,  cambian  de  igual  modo 
necesariamente  nuestras  relaciones  con  nuestras 
culturas  e identidades  de  origen.  Y este  puede  ser  el 
comienzo  de  una  dinamica  de  reconfiguration  y 
transformacion  de  referencias  identitarias  "tradicio- 
nales"  en  la  que,  mas  que  "hibridacion"  26,  lo  que 
acontece  es  "comunitarizacion"  o "convivencia"  en 
activo,  sin  fronteras.  Una  pista  importante  para  seguir 
avanzando  en  la  linea  del  replanteamiento  de  la 
cuestion  de  la  intersubjetividad  y/o  de  la  subjetividad 
en  el  sentido  esbozado,  creo  que  se  puede  encontrar 
en  la  teoria  del  "grupo  en  fusion"  y del  "juramento" 
elaborada  por  Sartre  27 . 


26  Se  suele  hablar  hoy,  como  indication  fuerte  del  estado  de  las 
culturas  en  nuestra  epoca,  de  "culturas  o identidades  hibridas". 
Cf.  Nestor  Garda  Canclini,  Culturas  hibridas:  estrategias  para  entrar 
y salir  de  la  modernidad.  Mexico  D.  F.,  1989;  y para  el  estado  del 
debate  sobre  este  tema:  Gunther  Dietz,  Multiculturalismo, 
interculturalidad  y educacion.  Granada,  2003.  Por  mi  parte,  debo 
decir  que  mi  reserva  ante  el  "diagnostico"  de  la  hibridacion,  viene 
de  que  no  veo  todavia  claro  si  la  hibridacion,  entendida  al  menos 
como  espacio  de  superposition  y/o  yuxtaposicion  de  multiples 
elementos,  indica  un  "hecho"  o un  ideal.  En  todo  caso,  creo  que  no 
es  equivalente  a transformacion  intercultural  de  identidades,  que 
implica  cultivo  y trasmision,  si  bien  es  apertura  e interaction 
renovadoras,  de  memorias  y tradiciones. 

27  Cf.  Jean-Paul  Sartre,  Critique  de  la  raison  dialectique,  op.  cit. 
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Septima  tesis 

Quien  habla  de  cultura  dominante,  sea  ya  en  fi- 
losofia,  politica,  economia,  religion  o en  cualquier  otro 
campo  de  la  actividad  humana,  habla  tambien 
naturalmente  de  poder,  opresion,  violencia  e injus- 
ticia.  Sin  embargo  esto  es  precisamente  lo  que  la  ideo- 
logia  con  que  se  propaga  la  cultura  dominante  quiere 
ocultar,  en  vista  de  que  se  "vende"  como  la  cultura  de 
la  humanidad  sin  mas5  y si  algun  pueblo  o comunidad 
cultural  tiene  problemas  con  ella,  esto  no  es  mas  que 
un  problema  "tecnico"  de  reajuste  estructural  que  se 
resol vera  "con  el  tiempo".  Teniendo  en  cuenta  esta 
situacion  la  tesis  septima  propone  que  la  intercul- 
turalidad, por  la  misma  finalidad  a la  que  se  orienta, 
tiene  que  ser  fuente  de  inspiration  y al  mismo  tiempo 
vehiculo  para  la  articulation  de  criticas  contextuales 
a la  cultura  dominante;  criticas  que  a su  vez  tendran 
que  formularse  considerando  una  doble  dimension. 

Me  refiero  a que,  por  una  parte,  tendran  que  ser 
criticas  de  lo  que  domina  o se  impone  con  la  domina- 
tion de  la  cultura  dominante  — pensamiento  unico, 
individualismo,  mercantilizacion  de  las  relaciones 
humanas,  consumismo,  desmemorizacion,  etc. — , asi 
como  de  los  medios  e instrumentos  con  que  expande 
lo  dominante  — sistema  de  information,  publicidad, 
industria  recreativa,  modas,  etc. 

Mas,  por  otra  parte,  tendran  que  articularse  como 
expresiones  manifestadoras  de  lo  (supuestamente) 
dominado  por  la  cultura  dominante,  esto  es,  hacerse 
portavoz  de  todo  lo  que  la  dominacion  de  la  cultura 
dominante  oprime,  margina  o violenta.  En  este  piano, 
las  criticas  interculturales  de  la  cultura  dominante 
conformarian  el  foro  en  el  que  se  multiplican  las 
voces  y,  con  ellas,  las  alternativas  de  la  humanidad, 
cambiando  asi  radicalmente  las  condiciones  para  ha- 
blar  de  nuestra  epoca  y de  sus  posibilidades  futuras. 
Interculturalidad  se  presenta,  entonces,  en  este  am- 
bito,  como  teoria  y practica  de  alternativas  que  rompen 
el  monologo  de  la  cultura  dominante  recuperando 
espacios  para  los  silenciados  o invisibilizados.  Suge- 
rentes  para  la  perspectiva  de  trabajo  que  acentua  esta 
tesis  son,  a mi  parecer,  la  critica  cultural  de  la  teoria 
critica,  tanto  en  sus  antiguos  representantes  como  en 
los  actuales  28 , o la  critica  al  eurocentrismo  u occiden- 
talismo  en  las  teorias  poscoloniales  29 . 


28  Theodor  W.  Adorno,  Critica  cultural  y sociedad.  Barcelona,  1970; 
Theodor  W.  Adomo/May  Horkheimer,  Sociologica.  Madrid,  1966; 
Walter  Benjamin,  "Uber  den  Begriff  der  Geschichte",  en  Gesammelte 
Schriften.  Frankfurt  a.  M.,  1980,  tomo  1-2,  pags  691-704;  "Friihe 
Arbeiten  zur  Bildungs-  und  Kulturkritik,  Literarische  und 
astetische  Essays",  en  ed.  cit.,  tomo  II-l,  pags.  7-88.407-803;  y "Das 
Passagen-Werk",  ed.  cit.,  tomo  V-2;  Erich  Fromm,  Psicoanalisis  de  la 
sociedad  contempordnea.  Mexico  D.  F.,  1967;  Herbert  Marcuse,  Eros 
y civilizacion.  Barcelona,  1968;  Christoph  Tiirke,  Erregte  Gesellschaft . 
Munchen,  2002  y Gerhard  Schweppenhauser,  Die  Fluchtbahn  des 
Subjektes.  Munchen,  2001. 

29  Ademas  de  la  bibliografia  ya  indicada,  cf.  Edward  Said, 
Orientalism.  New  York,  1978;  y Culture  and  Imperialism.  New  York, 


Octava  tesis 

Entendiendo  que  uno  de  los  aspectos  de  la  cultura 
dominante  que  mas  impide  hoy  el  mejoramiento  de 
las  teorias  y practicas  de  la  interculturalidad,  es  el 
aparato  institucional  internacional.  La  tesis  octava 
propone  como  foco  especifico  de  la  critica  a la  cultura 
dominante  fomentar  la  critica  de  las  instituciones  que 
regulan  actualmente  el  intercambio  cientifico  y 
cultural,  politico  y social,  economico  y comercial,  etc.; 
o la  llamada  "ayuda  de  desarrollo"  o cualquier  otro 
tipo  de  los  llamados  "programas  de  cooperation". 
Seria,  por  tanto,  critica  de  instituciones  y de  contratos 
internacionales;  critica  a hacer  desde  el  dialogo  de 
situaciones  y estructurada  al  filo  del  hilo  conductor 
de  esta  pregunta:  ^Que  tipo  de  instituciones  y con- 
tratos necesita  una  humanidad  conviviente?  ^Quienes 
estan  realmente  autorizados  a negociarlos  y a fir- 
marlos? 

En  America  Latina  y el  Caribe,  si  se  me  permite 
destacarlo,  tiene  la  interculturalidad  un  desafio  inme- 
diato  y urgente:  el  ALC A (Area  de  Libre  Comercio  de 
las  Americas).  Ya  sabemos  que  esta  iniciativa  neoco- 
lonialista  de  los  Estados  Unidos  de  America  facilitaria 
el  control  de  las  inversiones,  del  uso  de  la  tierra,  de 
los  recursos  naturales  y servicios  publicos  por  parte 
de  las  grandes  empresas  estadounidenses.  Y no  hay 
que  ser  ningun  profeta  para  ver  que  esta  dominacion 
de  sectores  economicos  y sociales  claves,  ademas  de 
agudizar  la  dependencia  colonial  y seguir  genera- 
lizando  la  pobreza  economica,  tendria  consecuencias 
nefastas  e irreparables  para  la  diversidad  cultural 
latinoamericana  y caribena.  Pues,  ^como  desarrollar 
culturas  propias  o politicas  culturales  que  respondan 
a las  necesidades  de  la  diversidad  cultural  de  la 
region  sin  recursos  propios?  A largo  plazo,  el  ALCA 
significaria  una  sentencia  de  muerte  de  la  diversidad 
cultural  latinoamericana  y caribena  porque  reduciria 
la  dimension  cultural  humana  a una  actividad  del 
mercado,  haciendo  de  la  "cultura"  una  mercancia 
mas,  reglada  por  las  leyes  "universales"  del  mercado. 
Para  la  resistencia  intercultural  ante  este  proyecto  de 
colonization  me  parece  util  el  recurso  a Jose  Marti, 
quien  con  clarividencia  pasmosa  ya  en  1891  advertia 
sobre  los  peligros  de  la  "union  monetaria"  que  pro- 
ponian  los  Estados  Unidos  de  America  a los  paises 
latinoamericanos  y caribenos.  Entre  otros  aspectos, 
destacaba  Marti  lo  siguiente: 

A todo  convite  entre  pueblos  hay  que  buscarle  las 
razones  ocultas...  Cuando  un  pueblo  es  invitado  a 
union  por  otro,  podra  hacer  lo  con  prisa  el  estadista 
ignorante  y deslumbrado,  podra  celebrarlo  sin 
juicio  la  juventud  prendada  de  las  bellas  ideas, 
podra  recibirlo  como  una  merced  el  politico  venal 


1993,  y desde  una  perspectiva  marxista  ver  Samir  Amin,  El 
eurocentrismo.  Mexico  D.  F.,  1989. 
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o demente,  y glorificarlo  con  palabras  serviles; 
pero  el  que  siente  en  su  corazon  la  angustia  de  la 
patria,  el  que  vigila  y preve,  ha  de  inquirir  y ha  de 
decir  que  elementos  componen  el  caracter  del  pue- 
blo que  convida  y el  del  convidado,  y si  estan 
predispuestos  a la  obra  comun  por  antecedentes  y 
habitos  comunes,  y si  es  probable  o no  que  los 
elementos  temibles  del  pueblo  invitante  se  desa- 
rrollen  en  la  union  que  pretende,  con  peligro  del 
invitado;  ha  de  inquirir  cuales  son  las  fuerzas 
politicas  del  pais  que  le  convida,  y los  intereses  de 
sus  partidos,  y los  intereses  de  sus  hombres,  en  el 
momenta  de  la  invitacion.  Y el  que  resuelva  sin 
investigar,  o desee  la  union  sin  conocer,  o la  reco- 
miende  por  mera  frase  y deslumbramiento,  o la 
defienda  por  la  poquedad  del  alma  aldeana,  hara 
mal  a America  30. 

Y Marti  sentenciaba  todavia:  "Quien  dice  union 
economica,  dice  union  politica"  31 . A lo  que  podemos 
anadir  que  dice  tambien  union  cultural.  Es  urgente 
entonces  acompanar  los  procesos  politicos  y sociales 
de  resistencia  al  ALCA  32  con  una  filosofia  politica 
intercultural  que  contribuya  a manifestar,  siguiendo 
a Marti,  las  "razones  ocultas"  y las  consecuencias  de 
este  proyecto  para  la  vida  y convivencia  de  los  pueblos 
latinoamericanos  y caribenos. 

Asunto  de  esta  filosofia  politica  intercultural  seria 
ademas,  obviamente,  y sin  temer  las  etiquetas  que  le 
puedan  poner,  ocuparse  con  el  proyecto  alternativo 
al  ALCA  lanzado  por  el  presidente  venezolano  Hugo 
Chavez  Frias  con  el  nombre  de  ALBA  (Alternativa 
Bolivariana  para  America  Latina  y el  Caribe)  33,  que 
busca  una  integracion  regional  basada  en  la  justicia  y 
la  verdadera  solidaridad  entre  los  pueblos  como  con- 
figuracion  politico-social  para  erradicar  la  pobreza, 
corregir  las  asimetrias  y asegurar  el  desarrollo 
humano  de  toda  la  poblacion  de  estos  paises.  Y me 
parece  que  es  casi  superfluo  senalar  que  uno  de  los 
focos  de  la  ocupacion  de  una  filosofia  politica 
intercultural  con  el  ALBA  tendria  que  estar,  justo 
ahora  que  se  comprueba  que  despues  de  la  recien 
finalizada  "Decada  de  los  Pueblos  Indigenas"  la  lucha 
por  el  reconocimiento  real  pleno  de  los  derechos  de 
estos  pueblos  continua  siendo  tan  necesaria  como 
antes,  en  elaborar,  con  los  pueblos  indigenas  (y 
afroamericanos)  de  America  Latina  y el  Caribe,  un 
plan  de  participacion  cognitiva,  cultural  y politica  en 
la  aplicacion  del  ALBA.  Como  posibles  orientaciones 
para  emprender  esta  tarea  cabe  indicar,  dando  por 
supuesta  la  informacion  que  ofrecen  las  paginas  de 
internet  citadas,  los  trabajos  de  lo  que  hemos  llamado 
la  nueva  filosofia  politica  contextual  latinoamericana 


30  Jose  Marti,  "La  conferencia  monetaria  de  las  Republicas  de 
America",  en  Obras  completas.  La  Habana,  1975,  tomo  6,  pag.  158. 

31  Ibid.,  pag.  160. 

32  Para  una  vision  panoramica  de  la  resistencia  frente  al  ALCA 
ver:  www.alcaabajo.cu 

33  Cf.  www.alternativabolivariana.org 
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y caribena  34,  al  igual  que  la  reflexion  que  se  lleva  a 
cabo  en  los  encuentros  del  "Corredor  de  las  Ideas"  35. 


Novena  tesis 

Si  aceptamos  que  en  propuestas  como  el  ALCA  se 
materializa  en  una  determinada  region  del  mundo  la 
estrategia  de  la  globalizacion  neoliberal  de  las  gran- 
des  multinacionales  capitalistas,  hay  que  reconocer 
entonces  que,  en  un  piano  mas  internacional,  una 
critica  intercultural  de  las  instituciones  intemacionales 
controladas  por  la  cultura  dominante  tendra  que 
ocuparse  con  las  estrategias  de  la  globalizacion  neoli- 
beral considerando  especialmente  sus  consecuencias 
para  la  diversidad  cultural  y la  convivencia  plural.  La 
novena  tesis  quiere  proponer  por  ello  la  critica  de  la 
globalizacion  neoliberal  y de  su  dinamica  desmemo- 
rizante  y uniformadora  como  una  de  las  tareas  priori- 
tarias  hoy  para  mejorar  las  condiciones  teoricas  y 
practicas  de  la  interculturalidad. 

Es  obvio,  por  otra  parte,  que  la  critica  intercultural 
de  la  globalizacion  neoliberal  debe  realizarse  mediante 
un  estrecho  trabajo  interdisciplinario  y que  por  eso 
resulta  dificil  destacar  en  ella  campos  especificos.  Lo 
mismo  vale,  por  cierto,  para  lo  expuesto  en  las  tesis 
anteriores,  en  particular  en  la  octava.  Con  todo,  se  me 
permitira  apuntar  que  la  reflexion  filosofica 
intercultural  podria  centrarse  en  la  critica  de  la 
globalizacion  del  neoliberalismo  como  proyecto 
politico  que  para  su  funcionamiento  y expansion 
mundial,  necesita  combatir  la  diversidad  cultural  de 
la  humanidad  en  dos  momentos  fundamentales  de  la 
misma,  a saber,  la  cosmologia  y la  antropologia.  O 
sea,  que  se  trataria  de  criticar  desde  la  pluralidad  de 
las  cosmologias  y antropologias  de  la  humanidad  la 
imagen  del  mundo  y el  tipo  de  ser  humano  que 
implica  la  globalizacion  del  neoliberalismo.  De  esta 
suerte  podria  la  filosofia  intercultural  hacer  una 
contribucion  especifica  a la  articulacion  de  los  estudios 
y de  las  practicas  interculturales  como  alternativa  a la 
globalizacion  neoliberal  y sus  estrategias,  indicando 
o reconsiderando  pistas  interculturales  para  replan- 
tear  hoy  la  "cuestion  antropologica",  en  vistas  precisa- 


34  Cf.  Raul  Fornet-Betancourt,  "Lateinamerikanische  Philosophie 
im  20.  Jahrhundert",  en  Polylog  10/11  (2004),  pags.  92ss.  En 
concreto  pienso  aqui  en  las  aportaciones  de  Luis  Villoro,  El  poder 
y el  valor.  Mexico  D.  F.,  1997;  Estado  plural.  Diversidad  de  culturas. 
Mexico  D.  F.,  1998;  y "Democracia  comunitaria  y democracia 
republicana",  en  Raul  Fornet-Betancourt/Jose  Antonio  Senent 
(eds.),  Filosofia  para  la  convivencia.  Sevilla,  2004,  pags.  31-41. 
Alejandro  Serrano  Caldera,  La  unidad  en  la  diversidad.  Managua, 
1 993;  Estado  de  derecho  y derechos  humanos.  Leon  (Nicaragua),  2000; 
y Razon,  derecho  y poder.  Managua,  2004;  y Fidel  Tubino  (coeditor), 
Interculturalidad  y politica.  Lima,  2002;  "Interculturalizando  el 
multiculturalismo",  en  CIDOB  (Hrsg.),  Interculturalidad.  Balance  y 
perspectivas.  Barcelona,  2002,  pags.  181-194. 

33  Cf.  www.  corredordelasideas.  org 
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mente  a revertir  las  consecuencias  de  la  revolution 
antropologica  que  signified  la  modernidad  europea 
capitalista  con  su  exhaltacion  del  dinero  a categoria 
de  mediation  de  mediaciones  36.  De  entre  las  muchas 
fuentes  a las  que  se  podria  remitir  aqui  para  orientarse 
en  este  trabajo  critico,  cabe  destacar  las  importantes 
aportaciones  de  la  teologia  y la  filosofia  de  la 
liberation,  tanto  en  America  Latina  y el  Caribe  como 
en  otros  continentes  37,  y las  contribuciones  de  la 
actual  antropologia  filosofica  critica  38. 


Decima  tesis 

Una  de  las  instituciones  mas  efectivas  y decisivas 
para  el  matenimiento  y fortalecimiento  de  la  cultura 
dominante  es,  a mi  modo  de  ver,  la  institution  vigente 
de  ensenanza  superior  y,  concretamente,  el  actual 
sistema  de  especializacion  universitaria.  De  ahi  que 
la  tesis  decima  contemple  la  propuesta  de  que  la 
lucha  por  mejorar  las  condiciones  para  una  humani- 
dad  intercultural  conviviente  tiene  que  hacerse  cargo 
de  que  la  universidad  actual  es  en  gran  medida  un 
cementerio  para  la  diversidad  cultural  de  la  huma- 
nidad;  pues  su  sistema  de  investigation,  de  trasmision 
y de  aplicacion  de  conocimientos  esta  al  servicio  de 
un  modelo  de  desarrollo  o paradigma  civilizatorio 
reductor  y homogeneizante,  cuya  hegemonia  supone 
justamente  la  destruction,  o al  menos  la  desactiva- 
cion  y neutralization,  de  las  alternativas  cognitivas  y 
tecnologicas  de  los  patrimonios  culturales  de  la  hu- 
manidad.  Sin  olvidar,  naturalmente,  el  fuerte  control 
y la  manipulation  de  la  investigation  que  significa  la 
mayoria  de  los  programas  de  financiamiento  estipu- 
lados  en  el  sistema  vigente. 

Desde  la  interculturalidad  hay  que  reclamar 
entonces  una  radical  reforma  de  la  universidad  actual; 
es  mas,  hay  que  hacer  criticas  contextuales  de  la  uni- 
versidad para  reformular  su  ideal,  su  sentido  y su 
funcion.  Un  mundo  intercultural,  una  humanidad 
conviviente  que  comparte  y fomenta  su  diversidad 
cognitiva  y cultural  en  general,  necesita  universidades 
contextuales  vinculadas  a sus  regiones  y a los  saberes 
de  sus  comunidades.  Pero  las  necesita  no  como  escue- 
las  de  autorreferencias,  sino  como  "hogar"  de  memo- 
rias  para  el  dialogo  y la  convivencia  planetaria,  esto 
es,  para  abrirse  a la  riqueza  de  los  otros  y construir  asi, 
con  la  participation  de  todos,  la  universidad  inter- 


36  Ver  sobre  este  punto  la  reciente  obra  de  Eske  Bockelmann,  Im 
Takt  des  Geldes.  Zur  Genese  des  modernen  Denkens.  Springe,  2004. 

37  Para  America  Latina  y el  Caribe  ver  Raul  Fornet-Betancourt 
(ed.),  Resistencia  y solidaridad.  Globalization  capitalista  y liberation. 
Madrid,  2003;  y la  bibliografia  ahi  indicada.  Para  Africa  y Asia  ver 
respectivamente:  Peter  Kanyandago  (ed.).  Marginalized  Africa. 
Nairobi,  2002;  y Michael  Amaladados  (ed.).  Globalization  and  its 
victims.  Delhi,  1999. 

38  Para  un  analisis  panoramico  de  los  diferentes  enfoques  actuales 
ver  Carlos  Beorlegui,  Antropologia  filosofica.  Bilbao,  2004. 


cultural  como  espacio  intercontextual  de  dialogo  de 
saberes  y culturas.  Para  afrontar  esta  tarea,  creo  que 
la  recuperation  de  la  idea  y experiencia  de  la  "Reforma 
Universitaria"  y de  las  universidades  populares  en 
America  Latina  y el  Caribe  podria  representar  una 
orientation  importante  39;  lo  mismo  que  los  esfuerzos 
que  se  realizan  por  iniciativa  del  ORUS  (Observatoire 
International  de  Reformes  Universitaires) 40;  y,  en  un 
piano  mas  concreto,  el  proyecto  de  investigation 
coordinado  por  el  Instituto  de  Misionologia  de 
Aachen,  Alemania,  sobre  la  contextualizacion  e 
internationalization  de  los  planes  de  estudios  en  las 
carreras  universitarias  de  filosofia  y teologia  41 . 


Undecima  tesis 

A nadie  se  le  escapa,  me  parece,  que  los  tiempos 
que  corren  no  son  tiempos  propicios  para  la  intercul- 
turalidad. Y ante  la  violencia  sistematica  de  un  imperio 
que,  sin  contrapeso,  se  ha  decidido  a mostrar  su  "cara 
terrible"  castigando  y criminalizando  las  alternativas, 
es  mas,  que  esta  literalmente  hablando  en  pie  de 
guerra  contra  la  diversidad  cultural  y sus  consecuen- 
cias, es  posible  caer  en  la  tentacion  de  la  resignation 
o en  la  impostura  de  convertir  la  interculturalidad  en 
un  juego  academico  de  teorias  e interpretaciones 
vacias.  Sobre  este  trasfondo  quiere  la  tesis  undecima 
recapitular  todo  lo  propuesto  hasta  ahora  reafirmando 
la  necesidad  de  mejorar  las  condiciones  de  la  intercul- 
turalidad, mas  justo  en  tanto  que  un  plan  altemativo 
de  action  teorica  y practica  que  necesita  ambos  mo- 
mentos  con  igual  primordialidad  para  no  desvir- 
tuarse.  Parafraseando  a Marx  quiero  recordar  con 
esta  tesis  que  no  basta  con  interpretar  intercultural- 
mente  el  mundo,  sino  que  es  necesario  transformarlo 
en  un  mundo  intercultural.  Interculturalidad  o 
barbarie  podria  ser,  pues,  la  palabra  de  paso  de  esta 
generation;  pero  desde  la  conciencia,  insisto,  de  que 
para  contener  la  barbarie  o evitar  que  el  destino  de  la 
humanidad  sea  la  carcel  y/ o el  manicomio,  eso  exige 
el  compromiso  de  la  action,  h 


39  Cf.  Flugo  E.  Biagini,  La  reforma  universitaria.  Antecedentes  y 
consecuencias.  Buenos  Aires,  2000;  Dardo  Cuneo,  La  reforma 
universitaria.  Caracas,  1975;  y sobre  todo  Juan  Carlos  Portantiero, 
Estudiantes  y politico  en  America  Latina.  1918-1938.  El  proceso  de  la 
Reforma  Universitaria.  Mexico  D.  F.,  1978;  y para  la  idea  de  las 
universidades  populares  ver  Julio  Antonio  Mella,  Documentos  y 
articulos.  La  Habana,  1975. 

40  Cf.  www.orus-int.org. 

41  Cf.  HYPERLINK  http:/ / www.mwi-aachen.org,  asi  como  las 
publicaciones  en  las  que  se  presentan  los  primeros  resultados  de 
este  proyecto:  David  Kwang-sun  Suh,  Annette  Meuthrath,  Choe 
Hyondok  (eds.).  Charting  The  Future  of  Theology  And  Theological 
Education  In  Asian  Contexts.  Delhi,  2004;  Luke  G.  Mlilo,  Nathanael 
Y.  Soede  (eds.).  Doing  Theology  and  Philosophy  in  the  African  Context. 
Faire  la  theologie  et  la  philosophic  en  contexteafricain.  Frankfurt,  2004; 
Raul  Fornet-Betancourt  (ed.),  Interculturality , Gender  and  Education. 
Frankfurt,  2004. 
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DEMOCRACIA,  INCERTIDUMBRE 
Y ABSTENCIONISMO 

Algunos  malestares  politicos 
de  nuestra  epoca 

Norman  Jose  Solorzano  Alfaro 


La  crisis  actual  de  la  democracia  tiene  que  ver  no  solo  con  la  corrupcion  y la 


democracia  en  el  contexto  nacional  durante  la  modemidad  (Hardt  y Negri,  2004:268). 


insuficiencia  de  sus  instituciones  y practicas,  sino  tambien  con  el  concepto  mismo.  En 
parte,  esa  crisis  proviene  de  que  no  queda  claro  lo  que  significa  la  democracia  en  un  mundo 
globalizado.  Sin  duda  la  democracia  va  a significar  algo  distinto  de  lo  que  se  entendio  por 


La  cuestion  de  la  democracia  ha  sido  un  asunto 
ampliamente  debatido  en  la  modernidad,  lo  cual  ha 
generado  propuestas  de  modelos  diversos  que  han 
pretendido  dar  respuestas  a los  desafios  de  los  distin- 
tos  momentos  historicos.  Estos  debates  por  lo  general 
se  han  dado  en  contextos  tensionados  entre  unas 
tendencias  con  pretension  de  hegemoma  y aquellas  que 
las  impugnan,  lo  que  ha  engendrado  una  dinamica  de 
lucha  entre  los  diversos  sistemas  politicos,  cada  uno 
de  los  cuales  se  dice  portador  de  la  idea  (unica)  de 
democracia,  cuando  en  realidad  solo  puede  tratarse, 
y se  trata,  de  una  idea  (especifica)  de  democracia. 


Pues  bien,  es  en  ese  contexto  en  transformacion 
donde  se  vuelve  a plantear  la  discusion  sobre  lo  que 
se  considera  democracia  en  el  mundo  actual,  cada 
vez  mas  globalizado.  Y es  ahi  donde  se  situan  estas 
reflexiones. 


A la  vez,  en  alguna  medida,  esos  debates  han 
servido  para  marcar  cambios  y transformaciones 
historicas.  Y es  lo  cierto  que  el  panorama  mundial 
actual  esta  sometido  a transformaciones,  que  no  siem- 
pre  son  parejas,  pero  van  acompanadas  de  cambios 
en  los  saberes  y las  practicas,  entre  otros  aspectos,  lo 
que  nos  coloca  en  una  situation  de  "transition  para- 
digmatica"  (Santos,  1999;  2003a;  2003b;  2004). 


En  esa  linea,  en  lo  que  sigue  se  intenta  mostrar,  en 
grandes  rasgos,  algun  aspecto  del  malestar  que  se 
percibe  en  las  llamadas  democracias  contemporaneas, 
ya  que  en  democracia,  en  tanto  modo  politico,  los 
pueblos  han  podido  repensarse  a si  mismos  y sus 
sistemas  (institucionales,  normativos,  axiologicos, 
etc.)  a partir  de  sus  propios  malestares,  permitiendoles 
reconstituirse  y avanzar  a nuevos  estadios  historicos. 


1.  Democracia  e incertidumbre 


Autores  como  Hardt  y Negri  (2004)  plantean  la 
cuestion  de  que  en  las  condiciones  historicas  mun- 
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diales,  de  un  mundo  cada  vez  mas  globalizado,  no 
hay  claridad  respecto  de  lo  que  significa  "demo- 
cracia". 

Esto  es  cada  vez  mas  claro  cuando  desde  los 
centros  del  poder  mundial  se  postula  y se  trata  de 
imponer  un  modelo  especifico,  que  se  podria  deno- 
minar  de  "democracia  minima",  cuyos  contenidos 
serian,  basicamente:  la  libertad  de  contratos,  princi- 
palmente  para  las  empresas  transnacionales;  una 
defensa  de  la  propiedad  de  las  mismas  corporaciones 
transnacionales;  elecciones  libres,  con  candidatos 
afines,  cuando  no  serviles,  a esos  centros  del  poder 
mundial,  y,  por  ultimo,  sistemas  policiacos  y repre- 
sivos  capaces  de  contrarrestar  a los  recalcitrantes  y 
"terroristas",  pero,  a la  vez,  eficientes  en  la  tarea  de 
hacer  "gobernables"  a las  masas  descontentas,  ya 
sean  de  sectores  nacionales  empobrecidos  o de  mi- 
grantes,  por  ejemplo.  Este  modelo  minimalista  es 
postulado  como  toda  la  democracia,  y lo  tratan  de 
imponer  por  diversos  medios,  desde  la  presion 
economica  y cultural,  hasta  la  amenaza  militar. 

Frente  a ese  modelo  y su  pretension  de  hegemonia, 
que  hoy  ha  adquirido  el  caracter  de  una  pretension 
neoimperialista,  se  levantan  voces  disidentes  y se  ha 
venido  organizando,  ya  sea  en  el  ambito  local,  nacional 
e internacional,  una  resistencia  que  no  es  homogenea 
en  sus  formas,  demandas  e integraciones,  aunque 
mantiene  una  convocatoria  activa  y constante.  La 
movilizacion  de  esta  resistencia  tambien  tiene  caracter 
de  masiva  y global,  como  lo  hemos  visto  en  las 
movilizaciones  sociales  de  protesta  y resistencia  en 
torno  a las  reuniones  cumbres  del  FMI  y del  G8,  por 
ejemplo,  o manifestandose  contra  la  guerra  de  los 
Estados  Unidos  contra  Irak,  e igual  en  otros  momentos 
y lugares. 

En  estos  escenarios  ampliamente  tensionados  se 
ha  ido  instalando,  a la  vez,  una  fuerte  dosis  de  incer- 
tidumbre  respecto  de  las  posibilidades  y los  limites 
de  lo  que  constituye  "nuestro  mundo".  Y esa  incerti- 
dumbre  alcanza,  tambien,  las  ideas  y practicas  que  se 
tenian  por  democraticas  en  los  periodos  previos. 

Esto  es  lo  que  lleva  a asumir  el  reto  de  repensar  la 
democracia  para  esos  nuevos  escenarios  y procesos, 
lo  cual,  de  alguna  manera,  pasa  por  una  vuelta  a las 
ideas  clasicas  de  democracia,  que  son  de  tipo  material 
— como  apunta  Hinkelammert  (1990;  2003) — , pues 
las  criticas  mas  profundas  y las  tareas  mas  urgentes 
para  las  democracias  actuates  tienen  que  ver  con  los 
problemas  de  la  (in)satisfaccion  de  necesidades  hu- 
manas  de  las  poblaciones,  particularmente  las  empo- 
brecidas  del  llamado  "Tercer  Mundo". 

En  ese  sentido,  cuando  se  habla  de  "democracia" 
se  hace  referencia  a un  esfuerzo  por  ejercer  un  control 
social  sobre  el  ejercicio  del  poder  y hacerlo  funcional 
a los  fines  de  generar  las  condiciones  sociales,  politicas. 


economicas  y culturales  que  plasman  en  normativas, 
instituciones  y valores,  para  que  la  poblacion  pueda 
solventar  sus  necesidades  y desarrollar  todas  sus 
potencialidades,  en  el  mas  pleno  sentido  (Roitmann, 
1998). 

Por  lo  tanto,  la  democracia  no  es  solo  un  orden 
politico,  sino  tambien,  y en  igual  medida,  un  orden 
de  convivencia  y modo  de  vida.  Es  nada  menos  que  un 
marco  para  que  florezca  la  humanidad,  y no  para 
que  medren  solo  unos  pocos  (Giner,  1996: 21  — las 
cursivas  son  del  original). 

De  esta  capacidad  politica,  social,  cultural  y eco- 
nomica de  dar  respuesta  a las  grandes  demandas  y 
problemas  que  enfrentan  las  poblaciones,  los  sistemas 
(que  se  pretenden)  democraticos  obtienen  su  validez 
material.  Aseguradas  esas  condiciones,  los  sistemas 
(que  se  pretenden)  democraticos  deben  de  igual  forma 
hacer  explicitos  y transparentes  sus  fines  y los  medios 
que  optan  para  alcanzarlos.  A1  respecto,  deben  decla- 
rar  el  horizonte  de  sentido  que  los  orienta,  asi  como 
los  procedimientos  que  emplean,  de  lo  cual  derivan, 
su  validez  formal. 

Por  supuesto,  esa  validez,  integralmente  conside- 
rada,  no  es  algo  fijo  o estatico,  que  se  obtiene  de  una 
vez  y para  siempre,  sino  que  responde  al  mismo 
proceso  historico,  por  tanto,  mas  bien  se  trata  de  un 
proceso  de  validacion  de  las  mediaciones  (instituciones, 
normativas,  valores,  instrumentos,  etc.)  que  se  ins- 
tauran  para  dar  satisfaction  a aquellas  demandas  y 
problemas.  Asimismo,  en  la  medida  que  se  satisfaga 
esa  doble  condicion 1 , las  cuales  son  mutuamente  depen- 
dientes,  se  puede  predicar  de  un  sistema  que  se  trata 
de  una  democracia;  aun  cuando  esto  no  implica  que 
se  este  en  presencia  de  un  pleno  desarrollo  de  las  dos 
dimensiones  sehaladas. 

Tambien,  cuando  se  habla  de  democracia  con 
sentido  de  su  historicidad,  lo  que  en  estricto  sentido 
se  hace  es  apuntar  a los  procesos  de  democratizacion, 
integral  y concientemente  orientados,  que  suponen 
una  conciencia  secularizada  de  las  relaciones  sociales, 
un  uso  regulativo  y estrategico  de  los  instrumentos 
(instituciones,  normas,  valores,  entre  otros),  la  posibili- 


1 Adviertase  que  el  recurso  de  distinguir  entre  validez  material  y 
validez  formal  es  solo  un  recurso  analitico,  no  una  situacion 
pragmatica,  por  lo  cual  se  insiste  en  la  doble  condicion,  mutua- 
mente dependientes,  que  deben  satisfacer  los  sistemas  politicos 
en  ese  proceso  de  validacion.  Asi,  por  ejemplo,  en  el  caso  de  un 
estado  de  derecho  que  se  pretende  democratico,  como  el . .modelo 
constitucional-garantista  la  validez  ya  no  es  un  dogma  asociado  a 
la  mera  existencia  formal  de  la  ley,  sino  una  cualidad  contingente 
de  la  misma  ligada  a la  coherencia  de  sus  significados  con  la 
Constitution...  [que  son:  njsa]  los  derechos  fundamentales  consti- 
tucionalmente  establecidos..."  (Ferrajoli,  1999:  26). 
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dad  de  negociar  consensos  y dialogar  disensos  y una 
practica  guiada  por  una  etica  de  respeto  a la  persona 
humana  viva. 

Lo  contrario,  cuando  se  pierde  de  vista  aquella 
co-dependencia  entre  los  aspectos  llamados  "mate- 
riales"  y los  "formales",  de  modo  que  se  tiende  a 
privilegiar  una  dimension  en  detrimento  de  la  otra, 
es  cuando  se  puede  caer  en  el  predicamento  de  tener 
que  adjetivar  la  democracia,  sea  como  "democracia 
liberal",  "democracia  electoral",  "democracia  social", 
o cualquier  otra  forma  particularizada  de  democracia. 

Este  fraccionamiento  y parcializacion  se  puede 
notar  en  aquellos  sistemas  que,  incluso  cuando  han 
privilegiado  la  dimension  material,  implementaron 
sistemas  institucionales  autoritarios  y opacos,  como 
fue  el  caso  de  las  experiencias  del  socialismo  historico; 
o bien,  el  caso  contrario,  el  de  los  sistemas  liberales, 
que  han  enfatizado  los  aspectos  meramente  procedi- 
mentales,  pero  con  abstraccion  de  las  demandas  y 
necesidades  materiales  de  las  poblaciones. 

Para  enfrentar  esos  peligros,  la  institucionalidad 
(que  se  denomina)  democratica  debe  crear,  entre 
otros,  los  procesos  educacionales  y comunicacionales 
que  provean  a toda  la  poblacion  de  information 
oportuna  y relevante,  de  manera  que  se  faciliten  y 
produzcan  condiciones  adecuadas  para  una  toma  de 
conciencia  y participation  continua  de  todos  y todas; 
pues  cuando  hay  ignorancia  de  lo  que  pretende  una 
institution  (fines  y medios),  se  originan  situaciones 
de  desconfianza  y descredito  ante  la  poblacion.  Ade- 
mas,  ese  es  un  caldo  de  cultivo  para  practicas  de 
corruption  y deslealtad,  que  llevan  a que  la  poblacion 
se  manifieste  con  actitudes  de  franca  desafeccion 
politica. 

Asimismo,  los  pueblos  en  democracia  tienen  la 
posibilidad  de  articular  un  presente  sobre  la  base  de 
una  memoria  historica,  y apuntar  un  futuro  posible. 
Respecto  de  ese  horizonte  utopico  la  poblacion  puede 
converger  y unir  sus  fuerzas  en  procesos  de  construc- 
tion colectiva  de  un  (su)  tnundo,  lo  que  implica  la 
posibilidad  de  generar  pluralidad  de  modes  de  vida  y 
proyectos  de  vida.  Esto  es  asi  aun  cuando  los  sujetos, 
particularmente  vistos,  puedan  no  ser  conscientes  y 
explicitamente  adherentes  del  modo  de  vida  demo- 
cratico  en  que  estan  inmersos. 

Esa  posibilidad,  sin  embargo,  no  predetermina 
ningun  modo  y proyecto  de  vida  especifico  como  el 
mas  democratico  en  relation  con  otros,  pues  este  es 
un  juicio  que  solo  se  puede  establecer  por  la  via  del 
discernimiento  de  sus  consecuencias  practicas.  Esto 
ultimo  es  lo  que  suscita  procesos  de  identification, 
personal  y colectiva,  con  el  sistema  y da  pie  a la 
afeccion  politica,  vale  decir,  engendra  e impulsa  esque- 
mas  de  perception,  de  action  y de  representacion 
afines  a la  democracia. 


Mas  cuando  ese  horizonte  se  pierde  o no  se  logra 
vislumbrar  de  forma  nitida,  o bien,  se  llega  a con- 
siderar  natural  el  estado  de  cosas  politicamente  exis- 
tentes,  se  desemboca  en  la  incertidumbre,  con  lo  que 
se  corre  el  riesgo  de  empezar  a actuar  por  miedo 
antes  que  por  decisiones  razonadas  y consensuadas 
politicamente. 


2.  Incertidumbre 
y abstencionismo 

En  la  modernidad,  la  idea  de  democracia  tuvo 
diversas  innovaciones  respecto  de  la  conception  an- 
tigua  (verbigracia,  grecolatina)  de  democracia.  Una 
de  ellas  es  la  adoption  del  juego  de  mayorias  y 
minorias,  para  configurar  una  "voluntad  general"  o 
"democracia  de  todos"  como  el  principio  que  orienta 
la  toma  de  decisiones. 

Conforme  a este  principio  las  mayorias  deben 
respetar  y no  oprimir  a las  minorias,  mientras  que  las 
minorias  deben  asumir  los  consensos  mayoritarios  y 
acuerparlos  como  decisiones  colectivas,  sin  que  esto 
signifique  una  abdication  de  su  parte,  sino  la  con- 
viction de  estar  en  un  proyecto  comun.  Toda  via  mas, 
las  minorias  pueden  apropiarse,  pero  tambien  pueden 
resignificar  y hasta  contestar  las  decisiones  y los 
proyectos  de  las  mayorias  cuando  no  existe  una  iden- 
tificacion con  el  proyecto  comun,  o bien,  como 
distanciamiento  y denuncia  de  que  no  existe  un  tal 
proyecto  comun. 

En  todo  caso, 

...[e]ste  paso  de  la  mayorta  a todos  es  un  salto 
semantico  pequeno,  pero  jque  consecuencias  tan 
extraordinariamente  radicales  tuvo!  Esta  univer- 
salidad  viene  acompanada  de  otras  concepciones 
no  menos  radicales  tales  como  la  igualdad  y la 
libertad.  Para  que  todos  gobernemos,  nuestros 
poderes  han  de  ser  iguales,  con  libertad  para  actuar 
y elegir  a cada  uno  lo  que  le  plazca  (Hardt  y Negri, 
2004:  278  — las  cursivas  son  del  original). 

Otra  de  las  innovaciones  que  se  realizan  en  la 
modernidad  consiste  en  la  introduction  de  la  notion 
de  representacion  como 

...mecanismo  practico  caracteristicamente  mo- 
derno,  que  haria  posible  el  gobierno  republicano 
en  los  extensos  territorios  del  Estado-nacion  (Hardt 
y Negri,  2004:  278s.). 
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As i,  las  democracias  contemporaneas  son  de  tipo 
representativo  y el  procedimiento  operativo  es  el 
juego  electoral,  que  en  sociedades  de  masas  se  ha 
impuesto  como  el  metodo  de  la  representacion 
politica. 

Estas  innovaciones  permitieron  configurar  una 
forma  de  democracia  que,  simplificando,  se  puede 
denominar  "democracia  representativa",  la  cual  ha 
tenido  su  nicho  y condiciones  de  posibilidad  en  el 
marco  de  los  estados  nacionales.  Esto  es,  hasta  fines 
del  siglo  XX,  la  democracia  representativa  operaba 
en  un  mundo  que  en  el  ambito  global  se  articulaba 
sobre  la  base  de  las  relaciones  internacionales  entre 
estados  soberanos  y la  diplomacia,  como  altemativa 
ante  la  guerra  — problema  que,  sin  embargo,  no  quedo 
del  todo  resuelto,  como  pudo  dar  cuenta  la  historia 
del  siglo  XX  y los  albores  del  siglo  XXI — , y,  en  el 
ambito  nacional,  estaba  definido  por  criterios  de 
soberanfa  y ciudadarua,  dentro  de  lfmites  territoriales 
mas  o menos  definidos. 

Ahora  que,  ese  tipo  de  democracia  hoy  se  ve 
afectada,  tanto  por  viejos  problemas  irresueltos,  como 
la  guerra,  cuanto  por  otros  nuevos  que  vienen  apare- 
jados  con  los  procesos  de  globalizacion,  como  la 
quiebra  y transformacion  de  las  relaciones  sociales  2, 
la  crisis  ambiental  y las  nuevas  formas  de  hegemonia 
neoimperial,  todo  lo  cual  cieme  una  amenaza  de 
exterminio  para  la  especie. 

En  ese  sentido,  el  contexto  actual,  mundial  y 
nacional,  parece  estar  matizado  por  sensaciones  de 
incertidumbre  frente  al  futuro  y de  descredito  de  las 
instituciones  y demas  mecanismos  implementados 
hasta  el  presente.  Ante  ello  la  poblacion  puede  asumir 
una  actitud  indolente,  no  obstante  esta  solo  se  man- 
tiene  por  un  tiempo  especffico.  Sin  embargo,  cuando 
se  traspasa  ese  limite  de  indolencia,  empiezan  a apa- 
recer  expresiones  del  malestar  de  las  mas  diversas 
formas.  Este  es  el  momento  cuando  las  personas  y los 
colectivos  comienzan  a cuestionar  y contestar  el  orden 
existente,  pero  tambien  a proponer  y gestar  altema- 
tivas. 

Al  respecto,  hoy  se  habla  de  "gobemabilidad" 
como  una  manera  de  aminorar  u obviar  el  impacto  de 
ese  malestar  social.  Pero  — tomando  una  breve  bifur- 
cation— , el  sentido  original  de  la  categoria  "gobema- 


2 En  el  marco  de  los  estados  nacionales,  las  relaciones  sociales  se 
guian  y explican  conforme  un  principio  pactista  (contrato  social). 
En  el  marco  de  los  procesos  de  globalizacion,  que  tienden  a 
difuminar  la  figura  de  los  estados  nacionales,  tal  como  se  habian 
construido  en  el  periodo  anterior,  el  principio  pactista  se  debilita 
— dirian  los  posmodemos  que  hasta  la  metafora  del  "contrato 
social"  queda  obsoleta  como  gran  metafora,  y es  sustituida  por 
otras  de  menor  calibre — y se  da  cabida  a formas  antiguas  y 
nuevas  de  organizar  (o  desorganizar)  las  relaciones  sociales 
(Santos,  2003a:  277ss.) 


bilidad"  era  determinar  una  medida  de  la  indolencia 
de  la  poblacion  ante  decisiones  de  las  clases  politicas 
y los  gobiemos  que  la  afectaban  directamente,  aunque 
sin  que  se  suscitara  en  ella  una  reaccion  en  sentido 
contrario,  de  protesta  o resistencia  contra  esas  me- 
didas. 

La  gobemabilidad  emerge  como  estrategia  y 
metodo  de  gestion  de  la  hegemonia,  y,  como  tal,  es 
operativa  tanto  en  contextos  democraticos  cuanto  en 
los  autoritarios  y totalitarios.  De  ahi  que  las  sociedades 
"mas  gobemables"  han  sido  las  que  se  encuentran 
sometidas  a gobiemos  dictatoriales  y militares  fuertes 
(verbigracia  el  Chile  de  Pinochet).  Con  todo,  cuando 
se  abren  espacios  de  democratization,  las  personas  y 
los  colectivos  empiezan  a formular  demandas  y plan- 
tear  cuestionamientos  al  orden  existente,  con  lo  que 
la  resistencia  y la  reaccion  populares  pueden  tener 
una  escalada  cada  vez  mayor.  En  ese  momento,  para 
quienes  pretenden  establecer  su  hegemonia  sin  con- 
testation alguna,  esas  sociedades  comienzan  a ser 
consideradas  "ingobemables". 

Por  otra  parte,  igualmente  hay  un  sentido  positivo 
de  la  categoria  "gobemabilidad".  En  este  caso  se 
tiende  a atenuar  y ocultar  las  debilidades  teoricas  y 
los  sesgos  ideologicos  de  dicha  categoria.  Este  es  un 
sentido  que,  por  supuesto,  ha  sido  elaborado  por 
sectores  progresistas,  si  bien  funcionalmente  anclados 
en  el  paradigma  hegemonico.  Asi,  la  gobemabilidad 
tiene  que  ver  con  la  posibilidad  de  llegar  a consensos 
y acuerdos  que  recuperen  la  direction  politica  y el 
control  democratico  sobre  los  procesos  de  reforma 
economica  e institucional. 

En  esa  linea,  de  igual  modo  son  diversos  los 
enfoques  sobre  gobemabilidad.  Asi,  especificamente 
desde  un  enfoque  denominado  "gobemabilidad  de- 
mocratica",  se  busca  establecer  una  frontera  entre  el 
mercado  y el  interes  publico.  Se  reconoce  la  plura- 
lidad  de  formas  posibles  en  una  economia  de  mer- 
cado, regulada  democraticamente  y opuesta  a la  mer- 
cantilizacion  de  todas  las  esferas  de  la  sociedad, 
para  llegar  a un  tipo  de  gobemabilidad  en  el  que  se 
construyen  puntos  de  articulation  entre  las  politicas, 
las  instituciones  y los  arreglos  sociales,  para  estruc- 
turar  y darle  sostenibilidad  a sectores  claves  del 
desarrollo. 

Como  quiera  que  sea  — volviendo  a nuestro  rum- 
bo — , cuando  en  las  democracias  se  origina  un  ambien- 
te  de  incertidumbre,  la  poblacion  empieza  a expresar 
su  malestar  de  diversas  maneras. 

Entre  las  que  afectan  especificamente  el  juego 
electoral 3 aparecen,  entre  otras,  el  voto  de  castigo,  que 


3 Es  relevante  conocer  lo  que  sucede  en  esta  materia,  habida 
cuenta  que  en  Costa  Rica  la  cultura  electoral  ha  tenido  avances 
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es  un  mecanismo  comunmente  utilizado  en  los  sis- 
temas  parlamentaristas,  mediante  el  cual  la  pobla- 
cion expresa  su  desaprobacion  ante  una  decision  o 
accion  del  gobierno  de  turno,  y que  puede  ocasionar, 
eventualmente,  la  caida  de  este  (por  ejemplo,  los 
recientes  casos  del  gobierno  laborista  en  el  Reino 
Unido,  y socialdemocrata  en  Alemania,  los  cuales  se 
ven  presionados  por  la  perdida  de  sus  mayorias 
parlamentarias). 

Aparece  asimismo  el  abstencionismo,  que  en  cuanto 
accion  masiva  puede  significar  un  juicio  critico  al 
propio  sistema  politico.  Este  fenomeno,  comun  en  los 
sistemas  democraticos  del  llamado  Primer  Mundo 
(Ramirez,  2005)  donde  las  capacidades  de  satisfaccion 
de  demandas  inmediatas  y de  rearticulacion  del 
sistema  capitalista  puede  amortiguar  su  impacto,  se 
vuelve  un  problema  mayusculo  en  los  incipientes 
sistemas  democraticos  del  llamado  Tercer  Mundo, 
pues  aqui  se  tienen  menos  vias  para  generar  el  proceso 
de  validacion  que  otorgue  algun  sustento  y duration, 
por  ejemplo,  a los  gobiernos  de  turno. 

A la  vez,  cuando  no  se  tiene  claro  el  horizonte  de 
accion  y se  pierde  credibilidad  en  las  ofertas  politicas, 
aunado  al  vaciamiento  de  la  densidad  politica  de  las 
instituciones  y,  en  general,  del  espacio  publico,  la 
poblacion  puede  empezar  a alejarse  de  los  me- 
canismos  pre-establecidos  y darle  la  espalda  al  sistema 
politico.  Esto  ya  sea  de  forma  indirecta,  mediante  la 
naturalization  de  lo  existente,  aunque  eso  existente 
este  "definido  por  el  miedo,  la  injusticia,  la  pobreza  y 
la  falta  de  libertad  que  afecta  a tanta  gente"  (Hardt  y 
Negri,  2004:  357),  pero  esta  option  — ya  se  indico — 
solo  es  momentanea,  puesto  que  resulta  insustentable 
en  el  mediano  y largo  plazo.  O bien,  en  forma  directa, 
mediante  la  tan  temida  impugnacidn  insurrectional. 


3.  Un  camino 
alternativo 

En  fin,  estas  consideraciones  hacen  urgente  la 
"invention  de  una  nueva  ciencia  de  la  democracia" 
(Hardt  y Negri,  2004:  357),  que  coadyuve  en  la  re- 
cuperation de  la  esperanza  y provea  recursos  de 
diversa  indole  para  la  resistencia  frente  a la  arbitra- 
riedad,  la  injusticia,  la  falta  de  libertad  y la  pobreza, 
que  afectan  cada  dia  a mas  y mas  gentes.  Y este  reto 
se  asume  en  el  contexto  que  hemos  resenado,  por 
tanto,  implica  un  esfuerzo  a contracorriente.  Sin 
embargo, 


significativos,  o,  como  dijera  Walter  Antilion  (2005:  17):  "La 
comunidad  costarricense  tiene  una  aceptable  cultura  electoral, 
pero  esta  muy  lejos  de  haber  alcanzado  una  cultura  autenticamente 
democratica". 
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. . . nuestros  suefios  hacen  necesario  (aunque  toda  via 
no  posible)  otro  mundo.  Cada  vez  mas,  la  escala 
global  parece  el  linico  horizonte  imaginable  para 
el  cambio,  y la  democracia  autentica  la  unica 
solution  factible  (Hardt  y Negri,  2004:  358). 
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EL  PECADO 
“EN”  LA  IGLESIA 
Y EL  PECADO  “DE”  LA  IGLESIA 

PEQUENO  HOMENAJE 
A KARL  RAHNER 

Eduardo  Bonm'n  Barceto 


Con  motivo  del  Ano  Jubilar  2000  Juan  Pablo  II 
reconocio  en  diversas  ocasiones  los  pecados  de  los 
miembros  de  la  Iglesia  y pidio  perdon  por  ellos.  Pero, 
^hasta  que  punto  el  pecado  de  sus  miembros  afecta  a 
la  misma  Iglesia,  de  tal  modo  que  no  solo  podamos 
hablar  de  pecado  “en"  la  Iglesia,  sino  del  pecado  “de" 
la  Iglesia? 

El  Concilio  Vaticano  II  trato  del  asunto,  al  menos 
indirectamente,  al  afirmar  que 

...  la  Iglesia  encierra  en  su  propio  seno  a pecadores, 
y siendo  al  mismo  tiempo  santa  y necesitada  de 
purificacion,  avanza  continuamente  por  la  senda 
de  la  penitencia  y de  la  renovacion  (LG  8e). 

Es  verdad  que  la  constitucion  Lumen  gentium 
(LG)  evita  el  termino  de  "Iglesia  pecadora"  (hubiera 
sido  emplear  un  lenguaje  demasiado  parecido  al  de 
Lutero  cuando  afirma  que  el  cristiano  es  "al  mismo 
tiempo  justo  y pecador"),  pero  afirma  el  contenido 
objetivo,  es  decir  el  hecho  de  que  la  Iglesia  en  si 
misma  es  afectada  por  el  pecado  de  sus  miembros  L 


1 Cf.  K.  Rahner.  "El  pecado  en  la  Iglesia",  en  G.  Barauna  (ed.).  La 
Iglesia  del  Vaticano  II.  Barcelona,  Editorial  Juan  Flors,  1966,  vol.  I, 
pags.  433-448.  Este  articulo  es  fundamental  para  el  tema  que 
vamos  a tratar.  Puede  encontrarse  igualmente,  con  una  traduccion 
distinta  y con  el  titulo  "Iglesia  pecadora  segun  los  decretos  del 


Esta  realidad  queda  confirmada  en  la  misma 
constitucion  cuando  declara  mas  adelante  que  los 
pecados  de  sus  miembros  hieren  a la  Iglesia  (LG  lib). 

Un  texto  parecido  se  encuentra  en  el  decreto 
sobre  el  ecumenismo  al  afirmar: 

La  Iglesia  peregrina  en  este  mundo  es  llamada  por 
Cristo  a esta  perenne  reforma,  de  la  que  ella,  en 
cuanto  institucion  terrena  y humana,  necesita 
permanentemente  (UR  6a). 

Aludiendo  a los  pecados  contra  la  libertad 
religiosa,  la  declaracion  conciliar  sobre  este  tema  dice 
que 

. . .en  la  vida  del  Pueblo  de  Dios,  peregrino  a traves 
de  los  avatares  de  la  historia  humana,  se  ha  dado  a 
veces  un  comportamiento  menos  conforme  con  el 
espiritu  evangelico,  e incluso  contrario  a el  (DH 
12a). 

A menos  que  se  haga  una  distincion,  ajena  por 
completo  al  espiritu  del  Concilio,  entre  Iglesia  y Pueblo 
de  Dios,  aqui  tambien  se  esta  diciendo  implicitamente 
que  la  Iglesia  es  pecadora. 


Segundo  Concilio  Vaticano",  en  K.  Rahner,  Escritos  de  Teologia. 
Madrid,  Editorial  Taurus,  1969,  vol.  VI,  pags.  314-337. 
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He  recordado  antes  el  texto  conciliar  de  la  Iglesia 
"herida"  por  los  pecados  de  sus  miembros.  Sin  em- 
bargo, la  LG  no  explica  en  que  sentido  queda  herida 
por  estos  pecados.  Es  ya  funcion  de  la  teologia  el 
explicarlo.  Karl  Rahner  lo  hizo  en  los  siguientes 
terminos: 

La  expresion  "Iglesia  de  los  pecadores"  tiene  un 
profundo  significado.  No  solo  los  individuos  deben 
reconocer  verdadera  y humildemente  su  condidon 
de  pecadores,  sino  tambien  la  Iglesia,  pues  ella  es 
la  comunidad  de  esos  pecadores.  Y,  en  cuanto  tal 
comunidad  de  hombres  pecadores  redimida  y 
ordenada  por  Dios  (fruto  de  la  salvacion),  la  Iglesia 
es  el  instrumento  a traves  del  cual  Dios  obra  la 
salvacion  en  el  individuo  (medio  de  la  salvacion). 

Si  creyeramos  que  el  pecado  de  sus  miembros  no 
afecta  a la  Iglesia,  esta  no  seria  realmente  el  Pueblo 
de  Dios,  sino  una  entidad  meramente  ideologica, 
con  un  caracter  casi  mitologico.  Solamente  si  la 
Iglesia  se  concibe  a si  misma  como  "Iglesia  de  los 
pecadores",  estara  constantemente  persuadida  y 
lograra  una  inteligencia  profunda  de  que  ella 
necesita  purificarse  y debe  aspirar  incesantemente 
a la  penitencia  y a la  reforma  interna  (LG  8).  De  otro 
modo,  todas  las  pretensiones  de  reforma  se 
quedaran  en  prudentes  recetas  y en  deseos  inefica- 
ces,  los  cuales  podran  perfeccionar  el  derecho  de 
una  institucion  y desarrollar  una  gran  tecnica  — y 
tactica — pastoral,  pero  no  se  hallaran  en  el  terreno 
de  la  vida  real,  de  la  verdadera  fe  y de  la  Iglesia 
humana.  Si  queda  en  claro  que  la  Iglesia  terrena 
permanece  siempre  "la  Iglesia  de  los  pecadores", 
entonces  se  hace  perfectamente  comprensible  el 
como  y el  porque  es  santa,  a saber:  por  la  gracia  de 
Dios.  Solamente  esta  impide  que  la  Iglesia  — en 
cuanto  cuerpo  total — se  aparte  de  la  gracia  y 
verdad  divinas;  y la  hace  indefectiblemente  santa. 

Esa  gracia  obra  de  un  modo  especial  en  aquel 
momento  en  que  la  Iglesia  actualiza  plenamente  su 
esencia,  a saber  en  la  proclamation  definitiva  de  su 
fe  y en  los  sacramentos  2. 

La  cita  ha  sido  larga,  pero  — ademas  de  querer 
ser  un  homenaje  mas  de  los  que  ha  recibido  Karl 
Rahner  en  los  ultimos  meses — creo  que  nos  coloca  en 
el  meollo  del  problema.  Para  sustraerse  al  escandalo 
de  la  Iglesia  "pecadora"  a veces  se  ha  querido  dis- 
tinguir  entre  dos  Iglesias,  una  santa  de  arriba  y otra 
pecadora  de  abajo;  o se  hablaba  unicamente  de  la 
"santidad  objetiva  de  la  Iglesia",  es  decir  la  de  sus 
instituciones  fundamentales,  sus  sacramentos  y sus 
ensenanzas,  con  el  fin  apologetico  de  mantener  las 
"notas  de  la  Iglesia". 

Solo  hay  una  Iglesia  que  es  al  mismo  tiempo, 
aunque  bajo  distintos  aspectos,  santa  y pecadora. 


2 Ibid.,  pag.  446. 
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una  "casta  meretrix",  como  fue  a menudo  llamada 
desde  la  epoca  de  los  padres,  siguiendo  imagenes 
del  Antiguo  Testamento  3. 

No  obstante  la  santidad  y el  pecado  no  forman 
parte  de  la  Iglesia  en  el  mismo  sentido.  La  relacion 
entre  pecado  y santidad  en  la  Iglesia  no  es  la  de  una 
mera  yuxtaposicion  extrinseca  de  ambos  elementos 
distribuidos  entre  distintos  miembros,  sino,  por  el 
contrario,  la  santidad  de  la  Iglesia  tiene  una  clara 
preeminencia  sobre  su  condition  de  pecadora. 

Si  la  santidad  de  la  Iglesia  es  luz,  el  pecado  es  su 
sombra.  Si  la  santidad  manifiesta  su  esencia,  el 
pecado  la  oscurece.  Pero  el  pecado  no  emana  de  la 
esencia  de  la  Iglesia,  sino  que  irrumpe  en  ella.  Y, 
por  lo  tanto,  no  pertenece,  como  oscura  paradoja, 
a la  esencia  de  la  Iglesia,  sino  que  hay  que  adscribirlo 
a su  negation  4. 

Resumiendo,  la  santidad  y el  pecado  no  tienen  la 
misma  relacion  para  con  el  fondo  esencial  de  la  Iglesia 
y no  pertenecen  a ella  de  igual  manera.  La  Iglesia  es 
indefectiblemente  santa  (LG  39),  pero  no  es  indefecti- 
blemente pecadora. 

Por  otra  parte,  aunque  debido  al  tema  que  estamos 
estudiando,  hemos  insistido  en  la  pecaminosidad  de 
la  Iglesia,  no  queremos  de  ningun  modo  negar  la 
santidad  que  se  ha  manifestado  y continua  mani- 
festandose  en  muchos  de  sus  miembros,  muy  especial- 
mente  en  Maria  como  expresion  cumplida,  ya  en  su 
vida  terrena,  de  la  Iglesia  "sin  mancha  ni  arruga"  (Ef 
5,27).  Pero  ya  Santo  Tomas  afirmaba: 

La  Iglesia  gloriosa,  sin  mancha  ni  arruga,  es  el 
ultimo  fin  hacia  el  cual  somos  conduridos  por  la 
pasion  de  Cristo.  Esto,  pues,  se  realizara  en  la 
patria  celestial,  no  en  esta  vida  5. 


1.  La  Iglesia  penitente 

Porque  esta  "necesitada  de  purification"  — afirma 
la  LG — la  Iglesia  "avanza  continuamente  por  la 


3 H.  Kung.  La  Iglesia.  Barcelona,  Editorial  Herder,  1970,  pag.  391. 
A proposito  de  la  unidad  de  la  Iglesia,  tengase  en  cuenta  el  texto 
de  la  LG  8a:  "La  sociedad  provista  de  sus  organos  jerarquicos  y el 
Cuerpo  Mistico  de  Cristo,  la  asamblea  visible  y la  comunidad 
espiritual,  la  Iglesia  terrestre  y la  Iglesia  enriquecida  con  los  bienes 
celestiales,  no  deben  ser  consideradas  como  dos  cosas  distintas, 
sino  que  mas  bien  forman  una  realidad  compleja  que  esta  integrada 
de  un  elemento  humano  y otro  divino".  Por  esto  no  es  aceptable 
esta  alusion  que  ahora  hacen  algunas  personas  criticas  a la  "Iglesia 
institucional",  como  si  esta  fuera  algo  distinto  de  la  Iglesia 
propiamente  dicha. 

4 H.  Kiing,  op.  cit.,  pag.  391. 

5 Suma  Teologica,  III,  q.  8,  a.  3,  ad  2. 
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senda  de  la  penitencia  y de  la  renovacion"  (No.  8c).  El 
decreto  sobre  el  ecumenismo  anadira  que 

. . . es  llamada  por  Cristo  a esta  perenne  reforma,  de 
la  que  ella,  en  cuanto  institucion  terrena  y humana, 
necesita  permanentemente  (UR  6a). 

La  Iglesia,  pues,  no  solo  es  un  instrumento  de 
gracia  a traves  de  sus  sacramentos  para  la  reconci- 
liation entre  Dios  y los  seres  humanos,  sino  que  ella 
misma  esta  llamada  al  arrepentimiento,  a la  penitencia, 
a cambiar  todo  aquello  que  en  ella  oscurece  la  pre- 
sencia  del  Reino  de  Dios.  Pero  como  la  Iglesia  es  una 
realidad  concreta,  son  todos  sus  miembros,  aun  aque- 
llos  que  no  participan  de  la  gracia  y de  la  vida  de  Dios, 
los  que  tienen  que  esforzarse  para  que,  luchando 
contra  el  pecado,  y mediante  una  continua  conversion 
y renovacion  de  si  misma,  intente  superar  estas  situa- 
ciones  de  injusticia  que  se  encuentran  en  el  interior  de 
su  realidad  viviente  6.  Es  por  esto  que  podemos  decir 
que  la  Iglesia  es  sujeto  de  la  conversion  y de  la 
penitencia,  lo  cual  debe  llevar  consigo  el  que  las 
actitudes  de  humildad,  de  contricion  y de  servicio 
prevalezcan  sobre  las  actitudes  de  superioridad  y de 
prepotencia.  Este  autoconocimiento  de  saberse  nece- 
sitada  de  perdon  se  expreso  en  diversos  documentos 
del  Concilio  Vaticano  II,  por  ejemplo  en  la  Gaudium  et 
spes  (GS)  cuando  se  declara  que  en  el  nacimiento  del 
ateismo  modemo 

...pueden  tener  parte  no  pequena  los  propios 
creyentes,  en  cuanto  que  con  el  descuido  de  la 
education,  o con  la  exposition  inadecuada  de  la 
doctrina,  o incluso  con  los  defectos  de  su  vida 
religiosa,  moral  o social,  han  velado  mas  bien  que 
revelado  el  genuino  rostro  de  Dios  y de  la  religion 
(No.  19c). 

El  mismo  sentido  penitente  se  expresa  en  la  misma 
constitution  cuando  se  deplora,  aludiendo  al  caso 
Galileo,  que  la  oposicion  entre  la  ciencia  y la  fe  que 
muchos  han  establecido  es  debido  a 

. . .ciertas  actitudes  que,  por  no  comprender  bien  el 
sentido  de  la  legltima  autonomia  de  la  ciencia,  se 
han  dado  algunas  veces  entre  los  propios  cristianos 
(No.  36b). 

Mas  claramente  se  manifiesta  el  espiritu  de 
contricion  cuando  el  Vaticano  II  pide  perdon  "a  Dios 
y a los  hermanos  separados"  por  las  faltas  cometidas 
contra  la  unidad  de  la  Iglesia  (UR  7b).  Finalmente 
recordemos  el  texto,  ya  citado,  de  la  declaracion  sobre 


6 Cf.  Jose  Ramos-Regidor.  El  Sacramento  de  la  penitencia.  Salamanca, 
Ediciones  Sigueme,  1975,  pag.  112. 


la  libertad  religiosa  donde  el  Concilio  confiesa  que  en 
esta  materia  se  ha  dado  en  la  vida  del  Pueblo  de  Dios 
"un  comportamiento  menos  conforme  con  el  espiritu 
evangelico  e incluso  contrario  a el"  (DH  12a),  y el 
parrafo  de  la  declaracion  sobre  las  relaciones  de  la 
Iglesia  con  las  religiones  no  cristianas  en  que  se 
deploran  "los  odios,  persecuciones  y manifestaciones 
de  antisemitismo  de  cualquier  tiempo  y persona  contra 
los  judios"  (NE  4g). 

Sin  embargo,  cuando  pienso  en  la  Iglesia 
pecadora,  no  puedo  nunca  olvidar  que  "yo  soy  la 
Iglesia".  No  es  valido  el  acusar  a la  Iglesia  desde  fuera, 
cuando  se  trata  de  los  cristianos.  Dice  Karl  Rahner: 

Si  el  pecado  en  la  Iglesia  llamase  por  de  pronto  a 
nuestra  consciencia  los  propios  pecados;  si  nos 
aclarase  para  nuestro  propio  estremecimiento  que 
tambien  nuestros  pecados  son  pecados  de  la  Iglesia, 
que  todos  contribuimos  con  nuestra  parte  a su 
pobreza  y a su  indigencia;  que  asi  vale,  aunque 
nuestros  pecados  no  tengan  su  sitio  en  ninguna 
cronica  de  escandalos  eclesiasticos;  entonces  nos 
encontraremos  en  la  autentica  actitud,  a saber,  en 
la  cristiana,  para  ver  en  su  luz  verdadera  los  pecados 
de  la  Iglesia.  Tal  vez  entonces,  en  tanto  esta  en 
nuestro  poder  y es  nuestra  obligation,  ansiaremos, 
lamentaremos,  combatiremos  e intentaremos  me- 
jorar...  Soportaremos  el  escarnio  de  la  Iglesia  y lo 
padeceremos  como  propio,  ya  que  — queramos  o 
no  queramos — a ella  pertenecemos  y en  ella  hemos 
pecado  7. 


2.  La  Iglesia  que  ofrece  el  perdon 

El  fruto  del  Sacramento  de  la  penitencia  no 
solamente  es  la  reconciliacion  con  Dios,  sino  tambien 
la  reconciliacion  con  la  Iglesia  "herida"  por  el  pecado 
de  sus  miembros.  "El  cristiano  que  peca,  peca  contra 
su  eclesiasticidad  substancial  y contra  la  Iglesia"  8. 
Este  sentido  eclesial  del  pecado  lo  vivio  intensamente 
la  comunidad  cristiana  de  los  primeros  siglos.  Es 
imposible,  de  hecho,  comprender  la  antigua  disciplina 
penitencial  si  no  se  tiene  ante  los  ojos  este  aspecto 
eclesiologico  del  pecado.  Los  que  ahora  lo  han  olvi- 
dado  son  los  que  dicen  que  es  suficiente  confesarse 
directamente  con  Dios.  En  su  practica  penitencial  la 
antigua  Iglesia  no  es  solo  la  representante  de  Dios, 
que  ayuda  al  pecador  a despojarse  de  su  culpa  ante  la 
divinidad,  sino  que  es  ella  misma  la  que  reacciona 


7 "Iglesia  de  los  pecadores",  en  Escritos  de  Teologia.  Madrid, 
Editorial  Taurus,  1969,  vol.  VI,  pag.  311. 

8 K.  Rahner.  "Verdades  olvidadas  sobre  el  Sacramento  de  la 
penitencia",  en  Escritos  de  Teologia.  Madrid,  Editorial  Taurus, 
1961,  vol.  II,  pag.  143. 
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ante  el  agravio  que  le  ha  sido  infligido.  De  hecho, 
muchos  teologos  afirman  que  la  reconciliacion  con 
Dios  es  el  efecto  de  la  reconciliacion  con  la  Iglesia. 
Esta  readmite  en  su  comunion  plena  al  pecador 
arrepentido,  lo  reintegra  en  la  comunidad  y,  por 
medio  de  esta  reintegracion,  lo  reconcilia  con  Dios  9. 

Karl  Rahner  ha  tratado  con  su  peculiar  estudio 
este  sentido  eclesial  de  la  penitencia  con  las  siguientes 
palabras: 

El  que  haya  comprendido  esto  reconocera  tambien 
que  la  protesta  mas  autenticamente  cristiana  con- 
tra el  pecado  en  la  Iglesia  consiste  en  acusarse  a si 
mismo  ante  la  Iglesia,  ante  la  que  uno  se  ha  hecho 
culpable  por  sus  propios  pecados  (grandes  y 
pequenos).  Desde  que  el  Verbo  de  Dios  se  hizo 
hombre  y en  su  santo  Espiritu  se  ligo  perpetua- 
mente  con  la  comunidad  de  los  redimidos,  el  tibi 
soli  peccavi  del  salmo  penitencial  no  tiene  ya  la 
resonancia  de  un  individualismo  solitario.  Ya  no 
quiere  decir : mis  relaciones  con  Dios  en  el  bien  y en 
el  mal  conciemen  a mi  y a Dios  y a nadie  mas.  Esto 
concierne  a mi  y a Dios.  Y por  eso  a todos.  "Yo 
pecador  me  confieso  a Dios...  a todos  los  santos  y 
a vosotros  hermanos,  porque  he  pecado".  No  haria 
falta  ni  seria  posible  confesarse  a los  hermanos  si 
no  se  hubiera  pecado  tambien  contra  ellos  con  todo 
pecado  que  se  debe  confesar  1(l. 

Por  otra  parte,  en  la  accion  sacramental  de  la 
penitencia  se  verifica  de  un  modo  singularmente 
ejemplar  la  caridad  de  la  Iglesia.  En  el  perdon  que  ella 
concede  al  pecador  se  hace  presente  el  amor  de  la 
"Santa  Madre  Iglesia"  hacia  sus  miembros  mas  debiles 
y necesitados.  A traves  de  la  reconciliacion  sacra- 
mental la  Iglesia  cumple  el  precepto  divino  del  perdon 
mutuo  de  las  ofensas  y ofrece  el  testimonio  de  la 
misericordia  de  los  cristianos  como  instrumento  y 
signo  de  la  misericordia  divina. 

Porque  todo  el  cuerpo  se  siente  solidario  con  el 
miembro  enfermo  (cf.  1 Cor  12,26),  el  amor  se  vive  en 
la  Iglesia  de  forma  visible  y misterica  a traves  del 
Sacramento  de  la  penitencia,  en  el  que  el  perdon  y la 
caridad  de  Dios  se  entrelazan  con  el  perdon  y la  paz 
de  la  Iglesia  n. 

El  aspecto  eclesial  del  Sacramento  de  la  penitencia 
(en  cuanto  la  Iglesia  es  la  que  pide  perdon  y la  que  lo 
ofrece)  ha  sido  especialmente  resaltado  por  el  ritual 
de  la  penitencia,  fruto  de  la  reforma  del  Concilio 
Vaticano  II.  No  obstante,  el  aspecto  penitencial  de  la 
Iglesia  no  se  reduce  al  Sacramento  de  la  penitencia: 


9 Cf.  E.  Aliaga.  "Penitencia",  en  D.  Borobio  (ed.).  La  celebration  en 
la  Iglesia,  vol.  II:  Sacramentos.  Salamanca,  Ediciones  Sigueme, 
1988,  pag.  441. 

10  K.  Rahner.  "Verdades  olvidadas...",  op.  tit.,  pag.  146. 

11  Cf.  G.  Florez.  La  reconciliation  con  Dios.  Madrid,  BAC,  1971,  pags. 
274-275. 
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La  Iglesia  cuando  comparte  los  padecimientos  de 
Cristo  y se  ejercita  en  las  obras  de  misericordia  y 
caridad,  va  convirtiendose  cada  dia  mas  al  evan- 
gelio  de  Jesucristo  y se  hace  asi  en  el  mundo  signo 
de  conversion  a Dios.  Esto  la  Iglesia  lo  realiza  en  su 
vida  y lo  celebra  en  su  liturgia 

Hemos  tratado  el  tema  del  pecado  "de"  la  Iglesia 
y "en"  la  Iglesia  sobre  todo  a partir  de  los  datos  del 
Vaticano  II.  Pero  conviene  tener  presente  que  esta 
cuestion  no  es  una  novedad.  En  un  amplio  y pro- 
fundo  estudio  titulado  Casta  meretrix,  Hans  Urs  von 
Baltasar  13  mostro  hace  ya  bastantes  anos  como  el 
pecado  de  la  Iglesia  es  un  teologumeno  antiquisimo 
cuyos  rastros  pueden  seguirse  ya  en  el  Antiguo  y el 
Nuevo  Testamento  y en  las  ensenanzas  de  los  Santos 
Padres  y de  los  teologos  medievales.  En  dicho  estudio 
se  indica  como  para  la  teologia  de  los  primeros  siglos 
las  diversas  escenas  de  la  Sagrada  Escritura  referentes 
a los  pecadores  tuvieron  gran  importancia  en  orden 
a la  concepcion  de  la  naturaleza  de  la  Iglesia. 
Personajes  bfblicos  como  Eva;  Rahab,  la  prostituta; 
la  esposa  de  Oseas,  otra  prostituta;  la  Jerusalen  del 
Antiguo  Testamento,  tal  como  es  presentada  por  los 
profetas,  principalmente  por  Ezequiel  16;  Tamar,  la 
mujer  que  finge  ser  una  prostituta  y tiene  relaciones 
con  su  suegro  Juda;  la  ciudad  de  Babilonia;  la  pros- 
tituta de  Lucas  7;  la  samaritana;  Maria  Magdalena; 
todas  ellas  se  convierten  para  los  antiguos  escritores 
cristianos  en  figuras  de  la  Iglesia,  al  menos  por  lo 
que  se  refiere  a su  origen. 

Entre  los  muchos  textos  que  presenta  Von 
Balthasar  citemos  unicamente  este  de  San  Hilario: 

La  Iglesia  esta  compuesta  de  publicanos  y pe- 
cadores y de  gentiles.  Unicamente  su  segundo 
celestial  Adan  no  peco.  Pero  ella  misma  es  pecadora, 
y es  salvada  al  dar  a luz  hijos  que  perseveren  en  la 
fe14. 

Por  este  texto  y por  muchas  otros  que  aduce.  Von 
Balthasar  expresa  en  los  ultimos  parrafos  de  su  largo 
trabajo: 

Que  la  Iglesia  de  Cristo,  elegida  por  El  para  ser 
santa  e inmaculada,  sin  mancha  ni  arruga  de  ningun 
tipo,  elegida  por  Dios  desde  la  eternidad  para 
recibir  la  fe  en  lugar  del  nino,  en  santidad  y pureza, 
que  esta  Iglesia  sea  un  cuerpo  de  pecado,  manchada, 
tan  misera  y perversa  que  incluso  en  sus  mani- 


12  "Ritual  de  la  penitencia.  Praenotanda",  No.  4.  En  A.  Pardo  (ed.), 
Liturgia  de  los  nuevos  rituales  y del  Oficio  Divino.  Madrid,  Editorial 
PPC,  1980,  pag.  109. 

13  Cf.  Etisayos  teoldgicos,  vol.  II:  Sponsa  Verbi.  Madrid,  Ediciones 
Cristiandad,  1964,  pags.  239-366. 

14  Citado  en  Ibid.,  pag.  321. 
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festaciones  mas  autenticas  aparezca  ampliamente 
su  miseria  moral:  esto,  decimos,  es  incomprensible. 

Y,  sin  embargo,  asi  es  verdaderamente.  El  santo 
Cuerpo  mistico  de  Cristo  es  un  cuerpo  en  el  que  se 
esta  realizando  la  redencion  sin  haberse  realizado 
ya  completamente;  el  pecado  permanece,  pues, 
siempre  presente  y activo  15. 

Si  las  cosas  estan  asi,  alguno  podria  preguntar: 
^Por  que  entonces  las  declaraciones  de  perdon  de 
Juan  Pablo  II  durante  el  Ano  Jubilar  2000  fueron  tan 
"descafeinadas",  ya  que  el  Papa  no  se  atrevio  a hablar 
del  pecado  de  la  Iglesia,  sino  nada  mas  del  "pecado  de 
los  hijos  de  la  Iglesia"  que  — eso  si — la  Iglesia  asume? 
(TMA  33a).  Quizas  la  respuesta  este  en  la  situacion  de 
"invierno  eclesial"  (del  que  ya  hablo  Karl  Rahner) 
que  estamos  viviendo  y que  lleva  consigo  no  solo  una 
involucion  doctrinal  sino  igualmente  un  nuevo 
triunfalismo,  que  ya  creiamos  superado.  Si  aun  ha- 
blando  con  un  lenguaje  tan  suave,  algunos  cardenales 
de  la  curia  romana  pusieron  el  grito  en  el  cielo  ante  el 
proposito  del  Papa  de  pedir  perdon,  imaginense  que 
hubiera  pasado  si  este  hubiera  hablado  de  la  Casta 
meretrix.  La  ocasion  del  Ano  Santo  no  era  el  momento 
mas  adecuado  para  entablar  nuevas  polemicas  16. 

Quisiera  terminar  este  pequeno  articulo  con  otra 
cita-homenaje  a Karl  Rahner  en  el  vigesimo  aniversario 
de  su  muerte.  Son  las  palabras  con  que  termina  uno 
de  sus  articulos  sobre  el  tema  que  aqui  hemos  tratado, 
refiriendose  a la  Iglesia  encarnada  en  la  mujer  adultera 
de  que  habla  el  evangelio  de  Juan  (8,1-11): 

"Senor  esta  mujer  ha  sido  atrapada  en  flagrante 
adulterio.  iQue  dices  sobre  ello?".  Y la  mujer  no 
podra  negarlo.  Es  un  escandalo.  Y no  hay  nada  que 
embellecer.  Piensa  en  sus  pecados,  que  realmente 
ha  cometido,  y olvida  Qque  otra  cosa  podria  hacer 
la  humilde  sierva?)  la  oculta  y manifiesta 
magnificencia  de  su  santidad.  Por  eso  no  quiere 
negarlo.  Es  la  pobre  Iglesia  de  los  pecadores.  Su 
humildad,  sin  la  cual  no  serla  santa,  sabe  solo  de  su 
culpa.  Y esta  ante  aquel  al  que  ha  sido  confiada, 
ante  aquel  que  la  ha  amado  y se  ha  entregado  por 
ella  para  santificarla,  ante  aquel  que  conoce  sus 
pecados  mejor  que  los  que  la  acusan.  Pero  calla.  El 
escribe  sus  pecados  en  la  arena  de  la  historia  del 
mundo  que  pronto  se  apagara  y con  ella  su  culpa. 
Calla  un  pequeno  rato  que  nos  dura,  que  parecen 
miles  de  anos.  Y condena  a la  mujer  solo  con  el 
silencio  de  su  amor  que  da  gracia  y sentencia 
libertad.  En  cada  siglo  hay  nuevos  acusadores 


15  Ibid.,  pag.  352. 

16  Recuerdese  que  algunos  interpretaron  el  documento  de  la 
Comision  Teologica  International,  La  Iglesia  y las  culpas  del  pasado, 
como  un  intento  de  apoyar  al  Papa  frente  a las  crfticas  recibidas. 
Puede  verse  el  texto  en  la  coleccion  "Actas  y documentos  pon- 
tificios"  No.  139  de  Ediciones  San  Pablo,  Mexico  D.  F,  2000. 


junto  a "esta  mujer"  y se  retiran  una  y otra  vez 
comenzando  por  el  mas  anciano,  uno  tras  otro. 
Porque  no  habia  ninguno  que  estuviese  sin  pecado. 
Y al  final  el  Senor  estara  solo  con  la  mujer.  Y 
entonces  se  levantara  y mirara  a la  cortesana,  su 
esposa,  y la  preguntara:  "Mujer,  ^donde  estan  los 
que  te  acusaban?  Ninguno  te  ha  condenado?".  Y 
ella  respondera  con  humildad  y arrepentimiento 
inefables:  "Ninguno,  Senor".  Y estara  extrana  y 
casi  turbada  porque  ninguno  lo  ha  hecho.  El  Senor 
empero  ira  hacia  ella  y le  dira:  "Tampoco  yo  te 
condenare".  Besara  su  frente  y hablara:  "Esposa 
mia,  Iglesia  santa"  17 . H 


17 


K.  Rahner,  "Iglesia  de  los  pecadores",  op.  cit.,  pag.  313. 
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EL  RIO  SAN  FRANCISCO: 
LAS  AGUAS  DE  LA  DISCORDIA 


A finales  de  septiembre  pasado,  frei  Luiz  Cappio, 
ofm,  obispo  de  Barra  (Bahia,  Brasil),  inicio  una  huelga 
de  hambre  en  protesta  por  la  desviacion  de  las  aguas 
del  rio  San  Francisco.  Estas  serian  llevadas  a las 
cuencas  hidrograficas  de  varios  rios  del  Noreste 
Septentrional  del  pais  en  una  cantidad  de  26  metros 
cubicos  por  segundo,  el  equivalente  al  1%  de  la 
cantidad  de  agua  que  va  al  mar. 

Al  cabo  de  doce  dias  de  huelga,  el  gobierno  del 
presidente  Luiz  Inacio  Lula  da  Silva  acepto  analizar 
y discutir  mejor  las  diferencias  en  relacion  al  proyecto 
y construir  con  la  sociedad  una  propuesta  que  atienda 
los  intereses  de  los  pueblos  riberenos  y la  poblacion 
de  la  region  semiarida  del  noreste  brasileno. 

La  posicion  de  frei  Luiz  no  conto  con  la  adhesion 
de  todos  sus  colegas  del  episcopado.  Asi  por  ejemplo, 
el  arzobispo  de  Paraiba,  Aldo  Pagotto,  afirmo  que  la 
mayoria  de  los  obispos  del  Noreste  estan  a favor  de  la 
integration  de  las  cuencas  del  rio  San  Francisco.  En 
su  opinion,  el  desvio  de  las  aguas  permitira  el 


Este  texto  fue  escrito  por  frei  Luiz  para  el  Curso  de 
Verano  de  2004:  "El  agua  es  vida:  don  de  Dios  y 
responsabilidad  humana"  del  Centro  Ecumenico  de 
Servicios  a la  Evangelizacion  y a la  Educacion  Popular 
(CESEP)  de  Sdo  Paulo.  En  este  curso  fueron  examinadas 
dos  areas  muy  diferentes  desde  el  punto  de  vista  del  agua: 


1 Dom  frei  Luiz,  nacio  en  Guaratingueta,  Sao  Paulo,  el  4.10.1946  e 
hizo  sus  estudios  filosoficos  y teologicos  en  Curitiba,  Parana,  y 
Petropolis,  Rio  de  Janeiro.  Curso  Ciencias  Economicas,  Contables 
y Administrativas  en  la  Universidad  Catolica  de  Petropolis.  Fue 
consagrado  obispo  de  Barra,  Bahia,  el  6.7.1997.  Es  autor  de  los 
libros:  Catecismo,  Agua  Viva.  Aparecida,  Editora  Santuario;  Rio  Sao 
Francisco,  uma  Caminhada  entrea  VidaeaMorte.  Petropolis,  Editora 
Vozes. 


desarrollo  sustentable  de  la  region  semiarida  del 
Nordeste  y generara  empleo  e ingresos  para  doce 
millones  de  personas. 

La  huelga  de  hambre  del  obispo  de  Barra,  dijo 
Pagotto,  debe  ser  vista  como  un  acto  personal  y 
aislado  de  la  opinion  del  episcopado,  que  no  se 
identifica  con  la  opinion  y la  posicion  de  muchos 
obispos  brasilenos.  En  todo  caso,  la  presidencia  de  la 
Conferencia  Nacional  de  Obispos  de  Brasil  (CNBB), 
envio  una  carta  a frei  Luiz  reconociendo  la  nobleza  de 
su  proposito  al  asumir  tal  actitud  extrema  *. 

Incluimos  a continuation  tres  pequenos  articulos 
sobre  el  rio  y las  repercusiones  de  la  huelga  de  hambre 
de  frei  Luiz.  Agradecemos  al  padre  Jose  Oscar  Beozzo 
el  envio  de  estos  articulos,  asi  como  sus  oportunas 
aclaraciones  y sugerencias. 


* Cf.  "Obispo  recibe  a Ministro  y concluye  su  huelga  de  hambre", 
Recife,  octubre  7 ( ALC  594/2005). 


la  Amazonia , donde  se  encuentra  la  mayor  concentracion 
de  agua  dulce  de  todo  el  mundo,  y el  semidrido  nordestino, 
la  region  mas  seca  de  Brasil. 

Para  el  semidrido  pedimos  un  estudio  a Roberto 
Malvezzi,  sociologo,  miembro  de  la  Comision  Pastoral  de 
la  T ierra  y uno  de  los  may  ores  conocedores  de  la  problemdtica 
de  la  secjida  en  la  region  y animador  de  la  busqueda  de 
soluciones  de  convivencia  con  las  dificultades  y opor- 
tunidades  del  semidrido.  Pedimos  tambien  al  obispo  frei 
Luiz,  un  testimonio  de  caracter  mas  personal,  pues  habi'a 
recorrido a pie,  durante  mas  de  un  afio,  los  2.400  kilometros 
entre  las  nacientes  y la  desembocadura  del  rio  San  Francisco, 
convirtiendose  despues  en  obispo  de  la  diocesis  de  Barra, 
Bahia,  situada  en  las  mdrgenes  del  mismo  rio. 

Jose  Oscar  Beozzo 


El  rio  San  Francisco: 
padre  y madre  de  un  pueblo 

Dom  Frei  Luiz  Flavio  Cappio,  ofm 1 


SETIEMBRE 

OCTUBRE 


I® 


I M I 


39 


Opara,  rio-mar,  rio  tan  grande  como  el  mar.  Este 
fue  el  primer  nombre  dado  al  rio.  Las  naciones  indi- 
genas,  habitantes  originales,  vieron  el  rio  como  espacio 
sagrado  de  vida,  presente  y presencia  del  Creador.  El 
dia  4 de  octubre  de  1501,  hallada  su  desembocadura 
por  los  conquistadores  portugueses,  el  rio  recibio 
otro  nombre,  San  Francisco,  santo  rio,  mar  de  vida. 
Utilizado  como  camino  por  los  conquistadores  en 
busca  de  riquezas,  el  rio  facilito  la  penetracion  en  los 
interiores  de  la  nueva  tierra.  Asi,  el  espacio  sagrado 
de  vida  fue  usado  como  camino  para  la  muerte,  el 
saqueo,  la  esclavitud.  Esta  fue  la  primera  invasion. 
Pasados  casi  quinientos  anos  de  este  encuentro,  el  rio 
continua  siendo  la  fuente  esencial  de  vida  para  sus 
hijos  de  todos  los  origenes. 

En  la  region  banada  por  el  rio  y sus  afluentes 
viven  hoy  trece  millones  de  habitantes,  cerca  del  8% 
de  la  poblacion  brasilena.  Con  los  2.700  kilometros  de 
extension  de  su  cauce  principal,  el  rio  corta  cinco 
estadosbrasilerios  (Minas  Gerais,  Bahia,  Pernambuco, 
Alagoas  y Sergipe),  quedando  el  58%  de  su  curso  en 
pleno  "Poligono  de  la  Sequia"  2. 

La  cuenca  hidrografica  del  San  Francisco  abarca 
640  mil  kilometros  cuadrados  divididos  en  cerca  de 
450  municipios,  7%  del  territorio  nacional.  Desde  la 
naciente,  en  Minas  Gerais  (municipio  de  Sao  Roque 
de  Minas),  hasta  la  desembocadura  entre  los  estados 
de  Alagoas  y Sergipe  (municipios  de  Piaqabugu  y Brejo 
Grande),  el  rio  genera  la  base  de  la  sobrevivencia  y las 
actividades  economicas  fundamentales  de  su  pueblo. 


Rio  vivo,  pueblo  vivo 

El  rio,  que  es  fuente  de  vida,  esta  proximo  a la 
muerte.  El  pueblo  del  rio  esta  siendo  cada  vez  mas 
alejado  de  sus  orillas,  tomadas  por  las  haciendas 
ganaderas  y por  los  grandes  proyectos  agroindus- 
triales.  Ese  espacio  sagrado  de  vida  paso  a ser  visto 
por  el  Estado  brasilerio  como  area  de  interes  para  la 
expansion  del  capital.  Vivimos  hoy  una  nueva 
invasion  en  el  valle  del  San  Francisco  y los  "nuevos 
indios"  a ser  exterminados  son  los  pobres  que  alii 
habitan.  Historicamente  excluidos  de  las  politicas 
publicas,  los  pobres  del  San  Francisco  son  hoy  victimas 
de  la  inversion  de  billones  de  dolares  en  proyectos 
que  destruyen  la  base  de  su  sobrevivencia.  Rio  y 
pueblo  son  una  misma  y unica  vida  amenazada  por  la 
explotacion  irracional  de  sus  riquezas. 


2 Se  llama  asf  a la  region  con  esa  forma  geometrica  que  comienza 
al  norte  de  Minas  Gerais  y se  introduce  en  Bahia,  Pernambuco, 
Paraiba,  Rio  Grande  do  Norte,  Ceara,  Piauf  y que  tiene  baja  e 
irregular  precipitacion  pluviometrica. 


Rio  muerto,  pueblo  muerto 

Deforestacion  de  los  bosques  de  pequenos  ar- 
bustos  de  ramaje  tortuoso  y de  las  "matas  ciliares"  3. 

La  deforestacion  es  hoy  la  mayor  agresion  a la 
vida  del  San  Francisco,  amenazando  la  perennidad 
de  sus  aguas.  Cerca  del  80%  de  las  aguas  del  rio 
vienen  de  Minas  Gerais,  donde  la  deforestacion  no 
conoce  limites. 

Los  bosques  de  arbustos  son  el  conjunto  de 
ecosistemas  que  cubren  la  region  central  de  Brasil.  En 
la  zona  de  estos  bosques  nacen  el  rio  San  Francisco  y 
sus  principales  afluentes.  La  altitud  y la  gran  capaci- 
dad  de  absorcion  del  agua  de  lluvia  por  los  suelos 
arenosos  de  estos  bosques,  hacen  de  esta  region  un 
verdadero  deposito  de  agua  que  alimenta  seis  de  las 
ocho  mayores  cuencas  hidrograficas  del  pais.  A pesar 
de  su  decisiva  importancia  como  fuente  dispersora 
de  aguas,  los  bosques  de  arbustos  estan  siendo  des- 
truidos  a una  velocidad  alarmante.  La  production  de 
carbon  para  la  industria  siderurgica  y la  implantation 
de  monocultivos  de  eucalipto  y soya  los  estan  dismi- 
nuyendo  y,  con  ello,  secando  las  fuentes  alimentadoras 
del  San  Francisco. 

Anualmente  se  deforestan  360  mil  hectareas  de 
bosques  de  arbustos  en  esta  region,  mil  hectareas  por 
dia.  De  mantenerse  este  ritmo,  c que  sera  de  ellos  en  el 
norte  de  Minas  Gerais? 

Las  "matas  ciliares":  son  florestas  riberenas  del 
San  Francisco  y sus  afluentes,  que  protegen  los  rios  de 
la  deforestacion  y la  consecuente  obstruction  de  su 
lecho.  Ellas  son  tambien  imprescindibles  para  la  vida 
de  los  animales,  los  peces  y las  aves.  El  rio  esta  ya 
totalmente  obstruido  desde  su  trecho  inicial.  Esta  es 
la  marca  dejada  por  una  ocupacion  irracional  de  sus 
mar  genes. 


Rio  amenazado,  pueblo  amenazado 

Contamination  de  las  aguas. 

Son  muchas  las  fuentes  contaminadoras  del  rio 
San  Francisco:  desechos  industriales  y minerales, 
agrotoxicos,  cloacas  y basura  de  las  ciudades.  La 
inmensa  mayoria  de  las  industrias  instaladas  en  la 
cuenca  del  San  Francisco  irrespetan  la  legislation 
ambiental.  No  son  pocos  los  afluentes  del  rio  trans- 
formados  en  cloacas  a cielo  abierto. 

De  los  97  municipios  bariados  por  el  rio,  son 
pocos  los  que  cuentan  con  algun  servicio  de  trata- 
miento  para  sus  cloacas.  Las  de  la  ciudad  de  Bello 
Horizonte,  con  sus  tres  millones  de  habitantes,  se 
dirigen  sin  tratamiento  hacia  el  Velho  Chico.  Los 
desechos  minerales  provenientes  de  sus  afluentes, 
cargan  las  aguas  del  rio  con  metales  pesados  sin  que 


3 Bosques  a orillas  de  los  rios  y que  protegen  a esas  margenes  de 
la  erosion. 


se  tomen  providencias.  Los  agrotoxicos,  usados  indis- 
criminadamente,  envenenan  las  aguas  del  rio  y enfer- 
man  a los  pueblos  que  lo  bordean.  La  mayoria  de  las 
comunidades  riberenas  beben  el  agua  contaminada 
del  San  Francisco  sin  tratamiento.  El  Bajo  San 
Francisco  es  la  cloaca  terminal,  donde  el  oceano 
Atlantico  recibe  la  carga  de  la  irresponsabilidad  que 
enferma  las  aguas. 

Rio  enfermo,  pueblo  enfermo 

Represas. 

El  aprovechamiento  del  potencial  energetico  del 
rio  San  Francisco  se  ha  concretado  en  una  politica 
agresiva  y autoritaria  que  concede  prioridad  a la  cons- 
truccion de  grandes  represas  en  el  curso  principal  del 
rio.  Ellas  tienen  un  costo  economico  altisimo  y 
consecuencias  sociales,  ecologicas  y culturales  incal- 
culables.  La  formacion  de  grandes  lagos  y el  control 
de  las  aguas  hecho  en  funcion  de  la  produccion  de 
energia,  desestructuran  las  principales  actividades 
economicas  del  pueblo  ribereno:  la  pesca  y las  plan- 
taciones  en  las  margenes  de  las  presas  o en  el  lecho  del 
rio.  Los  danos  causados  por  esa  politica  todavia  no 
han  sido  debidamente  aquilatados  y debatidos  con  la 
sociedad,  aun  asi  la  Compania  Hidroelectrica  del  San 
Francisco  planea  la  construccion  de  mas  represas.  Los 
que  mas  sufren  con  estas  agresiones  al  rio  son  los 
menos  favorecidos  con  la  energia  electrica  producida. 

Rio  agredido,  pueblo  agredido 

Proyectos  de  irrigacion. 

Los  grandes  proyectos  de  irrigacion  se  han 
expandido  rapidamente  en  el  valle  del  San  Francisco, 
teniendo  a la  Compania  de  Desarrollo  del  Valle  San 
Francisco  como  principal  fomentadora  y contando 
con  voluminosas  inversiones  publicas  y envolviendo 
grandes  intereses  internacionales.  Implantados  con 
la  justification  de  disminuir  las  condiciones  de  po- 
breza  en  la  region  mediante  la  transformation  de  la 
agreste  y arida  zona  en  una  "Nueva  California",  esos 
proyectos  en  concreto  no  han  mejorado  la  calidad  de 
vida  del  pueblo  ribereno.  Por  el  contrario,  en  las 
regiones  del  medio  y submedio  San  Francisco,  donde 
la  manipulation  de  agrotoxicos  es  mas  intensiva, 
crece  el  numero  de  personas  con  cancer,  alergias, 
enfermedades  bronco-pulmonares,  perdida  de  la 
vista,  abortos,  mareos,  dolores  de  cabeza  y fiebres  sin 
motivos  aparentes. 

Una  indagacion  inicial  efectuada  en  1995  en  los 
perimetros  irrigados  de  Petrolina,  Pernambuco,  indico 
que  el  92,6%  de  los  trabajadores  entrevistados  mani- 
pulan  agrotoxicos  sin  el  uso  de  ropas  o equipos  de 
proteccion.  El  modelo  de  agricultura  implantado  en 
esos  proyectos  se  centra  en  el  uso  intensivo  de  abonos 
quimicos  y agrotoxicos,  lo  que  los  hace  ecologicamente 
insustentables.  La  infraestructura  necesaria  para  su 
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establecimiento  es  grande,  asi  como  el  consumo  de 
agua  y energia,  por  lo  que  exigen  altas  tasas  de 
subsidios.  Este  es  un  modelo  concentrador  de  tierras, 
lo  que  agrava  la  situation  de  injusticia  social.  El  uso 
desordenado  y conflictivo  del  agua  es  preocupante, 
toda  vez  que  la  irrigacion  volcada  hacia  el  mercado 
externo  ha  pasado  a ser  vista  como  unica  alternativa 
para  el  semiarido. 

Rio  explotado,  pueblo  explotado 

Creemos  que  cada  uno  es  capaz  de  dar  su  con- 
tribution y que  juntos  podemos  revertir  esta  ruta 
suicida.  Por  eso  acogemos  con  alegria  todas  las 
pequehas  y grandes  iniciativas,  pues  ellas  son  sen- 
deros  que  se  abren  a contramano  de  este  camino  de 
muerte.  Las  urgencias  son  muchas.  Algunos  puntos 
son  prioritarios  para  que  el  rio  y el  pueblo  tengan 
vida  en  el  valle  del  San  Francisco: 

• Aprendiendo  con  San  Francisco,  el  santo  del 
rio,  la  comunion  fraterna  de  toda  la  Naturaleza. 

• Aprendiendo  a ser  sembradores  de  vida  para 
las  generaciones  futuras,  plantando  muchos  arboles 
para  la  pureza  de  las  aguas. 

• Iniciando  un  profundo  y amplio  trabajo  de 
education  ecologica. 

• Deteniendo  la  deforestation  de  los  bosques  de 
arbustos  y la  introduction  de  los  monocultivos  de 
eucalipto  en  el  Alto  y Medio  San  Francisco. 

• Iniciando  un  programa  urgente  de  recompo- 
sition de  las  "matas  ciliares"  del  rio  y sus  afluentes,  y 
promoviendo  una  rigurosa  fiscalizacion  sobre  la 
destruction  de  las  florestas  remanentes. 

• Realizando  un  discernimiento  estadistico 
detallado  de  las  actividades  contaminantes  del  rio  y 
promoviendo  una  fiscalizacion  eficaz. 

• Iniciando  programas  de  saneamiento  basico  y 
la  instalacion  de  estaciones  de  tratamiento  para  las 
cloacas  sanitarias. 

• Promoviendo  la  valoracion  y la  proteccion  de 
los  ecosistemas  de  la  cuenca  del  San  Francisco,  que 
estan  siendo  veloz  y silenciosamente  destruidos:  bos- 
ques de  arbustos,  floresta  seca  (escasa  de  lluvias), 
floresta  de  pequenos  arboles  mezclados  con  cardos  y 
zarzas,  lagunas  marginales,  vegas  y pantanos. 

• Impulsando  una  administration  del  multiple 
uso  de  las  aguas  del  rio  (irrigacion,  produccion  de 
energia,  consumo  domestico  e industrial)  que  sea 
racional,  justa,  democratica  y solidaria  con  las  gene- 
raciones presentes  y futuras. 

• Favoreciendo  un  amplio  debate  acerca  de  las 
consecuencias  del  modelo  de  desarrollo  en  curso, 
personificado  en  el  Plan  Director  para  el  Desarrollo 
del  Valle  del  San  Francisco  y concretizado  en  la 
construccion  de  grandes  represas  y en  la  instauracion 
de  un  modelo  agricola  inmediatista,  ecologicamente 
insustentable,  concentrador  de  tierras,  excluyente  en 
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relacion  a los  pequenos  productores  riberenos  y 
volcado  hacia  la  exportacion. 

• Revisando  los  programas  de  incentivo  desa- 
rrollista  como  PRO-DECERE,  PROVARZEA,  PRONE, 
FLORAM. 

• Democratizando  el  planeamiento  de  los  pro- 
gramas y las  acciones  de  desarrollo  en  el  valle,  con  la 
participacion  activa  de  los  sectores  sociales  hoy 
marginados  por  las  actuales  politicas. 

• Desarrollando  y difundiendo  tecnicas  agricolas 
alternativas  y sustentables,  con  base  en  la  agroeco- 
logia,  que  unidas  a una  politica  agraria  desconcen- 
tradora  viabilicen  y fortalezcan  la  pequena  produccion 
diversificada  de  alimentos,  provocando  consecuen- 
temente  la  fijacion  de  las  personas  en  el  campo  y la 
mejoria  de  vida  para  los  pequenos  agricultores  de  la 
region. 

• Investigando  alternativas  de  produccion  de 


energia  que  propicien  la  reorientacion  de  la  politica 
energetica  vigente. 

• Reorientando  los  incentivos  a la  industriali- 
zacion  para  hacer  viable  el  establecimiento  descen- 
tralizado  de  pequenas  industrias  y unidades  de  bene- 
ficiamiento  no  contaminantes,  cuyo  producto  final 
sea  tambien  de  consumo  local  o regional. 

• Reencausando  la  politica  y la  practica  educa- 
cionales  en  la  region,  con  el  fin  de  erradicar  el  analfa- 
betismo  y promover  una  mejor  comprension  de  la 
realidad,  la  valoracion  de  las  culturas  locales  y re- 
gionales,  el  ejercicio  de  la  ciudadania  y una  relacion 
de  respeto  e interaction  equilibrada  con  el  ambiente. 

• Preconizando  la  solidaridad  internacional,  en 
la  busqueda  de  revertir  las  relaciones  de  domination 
que  tornan  regiones  pobres  como  el  valle  del  San 
Francisco,  aun  mas  pobres. 


Vida  para  el  no,  vida  para  el  pueblo. 


Unidad  y profetismo  en  la  Iglesia 


Pedro  A.  Ribeiro  de  Oliveira 


A1  luchar  en  defensa  del  rio  San  Francisco,  Dom 
Luiz  Cappio  retoma  la  "funcion  representativa"  de 
la  Iglesia:  ser  voz  de  aquellos  a quienes  les  fue  quitada 
la  voz  — el  pueblo  sertanejo  que  no  tiene  fuerza  po- 
litica para  hacerse  oir — . Solidario  con  esa  causa, 
pienso  que  los  problemas  del  semiarido  nordestino 
piden  soluciones  creativas  y no  un  proyecto  fa- 
raonico.  A lo  sumo,  tal  vez  pudiese  ser  implementado 
— despues  de  la  ejecucion  del  proyecto  de  revita- 
lization del  San  Francisco — el  proyecto  del  "ramal 
este",  que  de  hecho  beneficiaria  a la  poblacion  pobre 
del  "sertao"  1 alagoano  y pernambucano,  consumiria 
menos  agua  y tiene  ya  la  aprobacion  del  Comite  de 
la  Cuenca.  Sin  embargo,  el  ministro  Ciro  Gomes  no 
abandona  su  proyecto  favorable  al  agronegocio  y al 
puerto  de  Pecem,  en  Ceara. 

En  esa  acometida  impetuosa  el  Gobierno  trata  de 
minar  las  fuerzas  de  los  oponentes  para  imponer  su 
proyecto.  Por  eso,  veo  con  enorme  preocupacion  que 
algunos  obispos  hayan  criticado  la  huelga  de  hambre 
de  Dom  Luiz  Cappio.  Entiendo  que  muchos  de  ellos 
sean  partidarios  del  proyecto  de  traslado  de  las  aguas, 
pero  no  entiendo  que  aleguen  razones  de  orden  etico 
contra  la  huelga  de  hambre. 

La  unica  razon  plausible  para  aquella  critica  a 
Dom  Cappio  me  parece  ser  la  de  asegurar  la  unidad 
del  episcopado  brasileno.  La  unidad  es,  ciertamente, 
un  valor,  mas  no  es  lo  mas  importante.  En  los  grandes 


1 Region  arida  del  interior  del  pais. 


momentos  de  su  oposicion  a politicas  y hechos  del 
Gobierno,  el  episcopado  y su  expresion  mayor  — la 
Conferencia  Nacional  de  Obispos  de  Brasil  (CNBB) — 
fijaron  posicion  y se  ganaron  el  respeto  de  la  sociedad 
brasilena,  justamente  por  haber  colocado  las 
exigencias  eticas  y la  denuncia  profetica  sobre  una 
unidad  inmovilista.  Asi  fue,  por  ejemplo,  despues 
del  golpe  militar  de  1964,  cuando  la  firmeza  de  Dom 
Helder  Camara  obligo  a la  CNBB  a publicar  un 
documento  que  en  su  primera  parte  daba  gracias  a 
Dios  por  la  intervention  militar,  como  era  la  posicion 
de  la  mayoria  de  los  obispos,  y en  la  segunda  parte  le 
hacia  duras  criticas.  Asi  fue  cuando  Dom  Paulo 
Evaristo  Arns  asumio  las  denuncias  de  tortura  a 
presos  politicos,  no  obstante  contrariar  al  cardenal 
Dom  Agnelo  Rossi  y a la  curia  romana.  Asi  fue 
cuando,  hace  treinta  anos,  Dom  Pedro  Casaldaliga  y 
Dom  Tomas  Balduino  pusieron  a la  CNBB  contra  la 
politica  de  "integration"  de  los  pueblos  indigenas.  Es 
pagando  el  precio  de  la  disension  interna  que  la 
Iglesia  ha  acompanado  la  caminada  del  pueblo  pobre 
y sufrido.  Se  que  hoy  tenemos  un  punado  de  obispos 
en  cuyas  venas  late  la  misrna  sangre  profetica  de 
aquellos  grandes  nombres  de  nuestro  episcopado, 
pero  pareciera  que  aun  no  tomaron  el  coraje  de  asumir 
su  papel  y,  junto  con  Dom  Luiz  Cappio,  salir  en 
defensa  del  pueblo  que  — sin  hacer  huelga — muere 
de  hambre  y de  sed  en  las  margenes  del  San  Francisco. 

El  argumento  de  que  la  huelga  de  hambre  atenta 
contra  la  propia  vida,  falla  en  su  coherencia  etica. 
Cuando  una  mujer  tiene  un  embarazo  de  riesgo,  la 
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Iglesia  no  dice  que  sea  "suicidio"  llevar  el  embarazo 
hasta  el  final.  Es  por  la  vida  de  su  rebano  que  el 
obispo  arriesga  su  vida.  Asi  como  admiramos  a la 
mujer  que  rechaza  el  aborto  permitido  por  ley,  por 
amor  al  feto  que  amenaza  su  vida,  entendemos  y 
admiramos  al  pastor  que  ofrece  su  vida  por  la  vida 
del  rebano  que  le  fue  confiado. 


Espero  que  los  obispos  de  Brasil,  o por  lo  menos 
aquellos  que  han  apoyado  las  luchas  sociales  de 
nuestro  pueblo,  sabran  levantar  la  misma  voz 
profetica  de  los  grandes  obispos  de  nuestra  Iglesia  y 
asi  construiran  la  unidad  del  episcopado  en  torno  a la 
causa  de  la  vida:  del  rio  San  Francisco,  de  los  sertanejos 
y del  propio  Dom  Luiz  Cappio. 


Dom  Luiz  se  atreve  a proponer 
un  desarrollo  con  justicia 

en  el  semiarido  y en  Brasil 

Guilherme  C.  Delgado 


El  testimonio  personal  de  Dom  Luiz  Cappio, 
realizando  una  huelga  de  hambre,  "de  ser  necesario 
hasta  la  muerte",  contra  un  proyecto  de  traslado  de 
las  aguas  del  rio  San  Francisco,  de  cierta  forma 
impuesto  — y en  defensa  de  la  escucha  de  los  que  no 
fueron  oidos — , interpela  e inquieta  conciencias  e 
instituciones  en  este  pais. 

Los  varios  juzgamientos  morales  de  la  actitud  de 
Dom  Luiz,  apresuradamente  emitidos  por  autori- 
dades  civiles  y religiosas,  sujetas  a muchas  legalidades 
pero  no  a la  libertad  evangelica  de  Dom  Luiz,  no  son 
capaces  de  descifrar  el  enigma  — sin  su  gesto,  ni  las 
voces  ni  los  problemas  de  los  pobres  del  semiarido 
nordestino  serian  minimamente  considerados. 

Paso  el  tiempo  en  que  un  partido  politico  y una 
institucion  eclesial  nacional  se  hicieron  voz  de  los  que 
no  tenian  voz  ni  oportunidad  en  la  defensa  de  los 
pobres.  Su  silencio  y complicidad  con  los  proyectos 
de  modernizacion  tecnica,  sin  cambios  sociales  — cal- 
do  recalentado  del  mismo  ideario  que  el  exministro 
Delfim  Neto  puso  en  practica  en  los  anos  de  la 
dictadura  militar — , coloco  a los  verdaderos  profetas 
y pastores  en  situaciones  extremas  — como  la  que 
enfrento  Dom  Luiz. 

El  gran  merito  del  periodo  — durante  y despues 
de  la  huelga  de  hambre — es  el  haber  situado  a los 
medios  de  comunicacion  nacionales  en  los  verdaderos 
terminos  del  debate.  Se  trata,  como  muy  bien  lo  ha 
expresado  Dom  Luiz  Cappio,  de  la  discusion  de  la 
alternativa  de  desarrollo  sustentable,  no  solamente 
de  la  cuenca  del  San  Francisco,  sino  de  todo  el 
semiarido,  y por  que  no  decir  de  Brasil.  Desarrollo 
con  justicia  que  presupone  la  inclusion  del  inmenso 
sector  de  subsistencia  rural-urbano  regional. 

Las  poblaciones  riberenas  del  San  Francisco  y el 
pueblo  pobre  del  semiarido,  en  general  conocen  de 
larga  data  las  experiencias  de  las  obras  hidricas,  del 


progreso  tecnico  incorporado  a las  represas,  de  los 
proyectos  publicos  y privados  de  irrigacion, 
conducidos  e impuestos  ora  por  la  tecnocracia,  ora 
por  las  armas  de  la  Republica,  desde  Canudos.  E 
incluso  sin  frecuentar  literatura  teorica  del  desarrollo, 
intuyen  con  claridad  que  la  repeticion  de  esos  procesos 
no  conduce  al  desarrollo  con  justicia.  Esas  poblaciones 
nunca  fueron  escuchadas  en  el  desarrollo  brasileno. 
Para  darles  voz  y turno,  algunos  pastores  y profetas 
en  el  pasado  dieron,  cada  cual  a su  modo,  testimonies 
de  vida  que  el  pueblo  sencillo  todavia  hoy  reconoce: 
los  padres  Ibiapina  y Cicero  do  Juazeiro  en  Ceara, 
Antonio  Conselheiro  en  Bahia,  entre  otros. 

Las  premisas  del  desarrollo  sustentable  con 
justicia  social  que  Dom  Luiz  pone  a debate,  son  un 
verdadero  desafio  a la  busqueda  de  igualdad  para  el 
Brasil  del  siglo  XXL  Preparan  los  caminos  del  futuro, 
al  cuidar  de  combinar  los  usos  no  depredadores  de  la 
tierra,  del  agua  y del  trabajo  de  las  poblaciones 
olvidadas  del  semiarido,  como  condicion  para 
capacitarlas  para  una  vida  digna. 

Esperamos,  aunque  ahora  ya  sin  tanta  confianza, 
que  el  debate  sobre  el  desarrollo  promueva  un  cambio 
de  concepcion  en  el  proyecto  de  traslado  de  las  aguas. 
Con  todo,  sabemos  que  existe  una  verdadera  idolatria 
de  la  modernizacion  tecnica  autosuficiente,  sin 
transformacion  social,  que  domina  las  mentes  y los 
corazones  de  los  sectores  academicos,  burocraticos  y 
politicos,  para  los  cuales  el  gesto  de  Dom  Luiz  es 
cuando  menos  incomprensible.  Estamos  en  el  tiempo 
del  acuerdo,  de  la  razon  y de  la  conversion,  para  que 
todos  podamos  participar  de  esta  situacion.  La 
sucesion  de  los  hechos  en  el  futuro  proximo  tendra  el 
potencial  de  revelar  un  Brasil  muy  complejo,  o de 
devolvernos  a un  callejon  sin  salida.  | 

Traduction:  Guillermo  Melendez 
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JULIO  BARREIRO 
IN  MEMORIAM 

(Fallecido  el  11  de  octubre  de  2005) 


jjulio,  descansa  en  paz,  aunque  sigues  dando  mucho  fruto! 

Cuando  los  protestantes  de  America  Latina  y el  Caribe  nos  referimos  al  pensamiento 
teologico  fundante  de  esta  region,  nos  tenemos  que  remitir  a la  original,  comprometida  y osada 
generacion  de  los  anos  sesentas  y setentas  del  siglo  pasado.  Generacion  profetica  y ecumenica 
de  la  cual  fue  parte  vital  Julio  Barreiro.  Uno  de  los  fundadores  del  movimiento  Iglesia  y 
Sociedad  en  America  Latina  (ISAL),  espacio  que  aglutino  a un  grupo  importante  de  los  teologos 
de  la  liberacion,  quienes  publicaban  entonces  en  la  editorial  "Tierra  Nueva"  en  Montevideo, 
Uruguay.  Julio,  el  investigador,  editor,  profesor  y catedratico  uruguayo  de  la  protestante 
tradicion  metodista.  Fue  justamente  el  compromiso  de  su  fe  el  que  lo  enfrento  a los  regimenes 
autoritarios  de  la  Seguridad  Nacional  de  los  anos  setenta,  osadia  que  tuvo  que  pagar  con  la 
carcel  y el  exilio. 

Por  ello,  al  hacer  memoria  de  Julio  Barreiro,  necesariamente  hacemos  memoria  de 
nuestros  "padres"  fundantes  del  quehacer  teologico  latinoamericano  y caribeno.  Aquella 
generacion  unica,  que  nos  enseno  a pensar  por  nosotros  mismos,  hijos  de  su  tiempo,  exigidos 
por  el  Evangelio  y sensibilizados  por  las  precarias  condiciones  sociales  del  pueblo.  Una 
generacion  piadosa  de  teologos  que  buscaban  incesantemente  la  Palabra  reveladora  de  Dios  en 
su  contexto.  Una  revelacion  que  abriera  los  horizontes  de  esperanza.  Julio,  como  tu,  seguimos 
creyendo  que: 

La  mayor  de  las  prioridades,  entonces,  consiste  en  la  necesidad  que  tenemos  de 
comprender...  que  el  desarrollo  de  la  humanidad  no  es  una  mera  cuestion  tecnologica 
o economica,  sino  que  es  una  cuestion  de  libertad  creadora  de  los  pueblos  L 


Jose  Duque 
San  Jose,  1°  de  noviembre  de  2005 


1 "Dominacion.  Dependencia  y 'subdesarrollo  solidario'",  en  Varios,  De  la  Iglesia  y la  sociedad.  Montevideo, 
Editorial  Tierra  Nueva,  1971,  pag.  110. 
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N2  8:  Militarismo  y defensa  del  pueblo 

N2  9:  Opresion  y liberation 

N2  10:  Misericordia  quiero,  no  sacrificios 

Ns  1 1 : Biblia:  500  anos  ^Conquista  o evangelization? 

N2  12:  Biblia:  500  anos  ^Conquista  o inclusion? 

Ne  13:  Espiritualidad  de  la  resist^ncia 
N2  14:  Vida  cotidiana:  resistencia  y esperanza 
N215:  Por  manos  de  rnujer 
N2  16:  Urge  la  solidaridad 

N2  17:  La  tradition  del  discipulo  amado:  cuarto  evangelio  y cartas  de  Juan 
N2  18:  Goel:  solidaridad  y redencion 
N2  19:  Mundo  negro  y lectura  biblica 
N2  20:  Pablo  de  Tarso,  militante  de  la  fe 
N2  21:  Toda  la  creation  gime... 

N2  22:  Cristianismos  originarios  (30-70  d.  C.) 

N2  23:  Pentateuco 

N2  24:  Por  una  tierra  sin  lagrimas.  Redimensionando  nuestra  utopia 
N2  25:  jPero  nosotras  decimos! 

N2  26:  La  palabra  se  hizo  india 
N2  27:  El  Evangelio  de  Mateo 

N2  28:  Hermeneutica  y exegesis  a proposito  de  la  carta  a Filemon 
N2  29:  Cristianismos  originarios  extrapalestinos  (35-138  d.  C.) 

N2  30:  Economia  y vida  plena 
N2  31:  La  carta  de  Santiago 
N2  32:  Ciudadanos  del  Reino 
N2  33:  Jubileo 

N2  34:  Apocalipsis  de  Juan  y la  mistica  del  milenio 
N2  35/36:  Los  libros  profeticos 
N2  37:  El  genero  en  lo  cotidiano 

N2  38:  Religion  y erotismo.  Cuando  la  palabra  se  hace  carne 
N2  39:  Sembrando  esperanzas 

N2  40:  Lectura  judia  y relectura  cristiana  de  la  Biblia 
N2  41:  Las  mujeres  y la  violencia  sexista 
N2  42-43:  La  canonization  de  los  escritos  apostolicos 
NQ  44:  Evangelio  de  Lucas 
N2  45:  Los  salmos 
NQ  46:  Maria 
N2  47:  Jesus  historico 
N2  48:  Los  pueblos  confrontan  el  imperio 
N2  49:  Es  tiempo  de  sanation 

N2  50:  Lecturas  biblicas  latinoamericanas  y caribenas 


Pedidos  a: 

Asociacion  Departamento 
Ecumenico  de  Investigaciones 
Apartado  Postal  390-2070 
Sabanilla,  San  Jose,  Costa  Rica 
Telefonos  253-0229  • 253-9124 
Fax  (506)  280-7561 
Direction  electronica: 
asodei@racsa.co.cr 
http://www.dei-cr.org 


COSTO  DE  LA  SUSCRIPCION  (tres  numeros  al  ano,  correo  aereo  incluido) 
AMERICA  LATINA:  US$  24  • OTROS  PAISES:  US$  36  • COSTA  RICA:  C 3.450 
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